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تعا تاب “شاک ہار ے۔ 


فہرس 


ادب اور زندگ کا رشتہ 
ر ر 


تصوف و ادب کا باہعی رشته ۔ 


ادب میں شخصیت کا مسئله ۔۔۔ 


ادب اور مارا عہد 
ہارا عہد اور تنقید 
پاکستانی تہذیب کا سشله 


قومی طرز احساس اور علامتیں ... 


سر سید ء اکبر اور مارے تہذبی تقاضے ۔ 
اکبر ہ اقبال اور مارے تہذیبی تقاضے 


اکبر اور هندی مسلانوں ی تہذیب 


آج کا طرز احساس 
حسرت موهانی 
اصفرگونڈوی 
قائی بدایوای 
بگائە ی غزل 
نظیر اکبر آبادی 


چد حسین آزاد 


عد حسین آزاد اور مارا عہد ۔۔۔ 


غالب اور جدید ذھن 
میرا چی کے گیت 


۲٢ 


پیش لفظ 


میرا خیال ہے کہ جدید تنقید کو تین فرائض انجام دینے چاعئیں ء“ٴ 


١‏ ۔ تنقید کے لیے .يہ ۔لازم ہے کہ زندگی کو فن کے معیار سے ناۓے 
اور فن کو زندی کی کسوٹی پر پرکھے ۔ یہ دونوں باتیں یک 
وقت ضروری ہیں ۔ عض اسی طرح نن تنقید حیات اور زندگی 
تنقید فن ہو سکتی ے ۔ زندػ اور فن کے رابطے میں فن کو 
جالیاتی ؛ فکری اور جذباتی توانائی زندػی ہے ملتی تے اور زند 
کو جالیاتی ؛ اقداری اور تہذیی دلکشی اور لذت ؛ تنظیم توازن 
اور تٹاسب فن سے حاصل ہوتا سے نے 

۔ تنقہد کو مروجه علوم اور فن کے درمیأن سفارت کی خدمت انجام 
دینی سے ۔ تخلیقی فتون سے ے نیاز هو کر علوم بنجر تعصبات کا 
شکار ہو جاۓے ہیں ۔ علوم سے ے نیازی برت کر تخلیتی فنون 
انتشار ؛ لا معثویت اور سستی جذیاتیت کی گرفت میں آ جاۓ ھیں ۔ 
جب علوم اور فتون کے درمیان رابطہ قائم نہ رے تو علم بھپھوند 
اور فن جھاگ بن جاتا ھے ۔ اور وہ معنوبت جو علم ء نن اور 
زندگی کے مشلث سے پیدا ہوتی ےہ تم ہو جاتی فۓے ۔ 

۔ تنقید کو اپنے نظری اور عملی دونوں عوامل کے درمیان کوئی 
فاصلہ نہیں رکٹا چاہیے ۔ یه بڑی نازک بات ہے اور ایے 
با ذوق اقدوں کا وجود اہ تعالیل کی رحمت ہے جو ”نظر؟“ 
اور ”'عمل؟“ میں تفاوت پیدا نہیں ہوے دیتے ۔ هر ایک جائتا 
ہفد کھ 'انظر ى اض“ میں تنازت فالفك ے ۶اض ہاؤجزد 
عم تنقید کرتے وقت : پیشتر اس کے کہ وہ یہ دیکھیں کہ 
فن پارہ فن کے معیار پر بھی پورا اترتا ے یا نہیں ؛ مارے اکر 
اقد ھر ئن بارے کو نظریات کے قطب میٹار کی بلندیوں تک 
پہنچا دیتے ہیں۔۔۔۔آپ چیونٹی کو ہاتھی پر بٹھائیں یا هاتھی 

کو چیونٹی پر کھڑا کریں دونوں باتوں کے معنی ایک ھی یں ۔ 

یقین کیجیے اس عمل میں نہ چیوٹی کا کوئی نقصان غوکا نہ 


کی 


ھاتھی کا مگر ذرا اس عمل کی معنویت پر غورکیجے!۔_ 
”زظر؟؛ و ”عمل؟ٴ کا رابطہ زبردست روحانی تنظیم کا نتیجه هوتا 
ہے۔ادب اور فن میں اس روحانی تنظم کو ہم ”'ذوق کی قربیت“ 
کا ام دیتے ہیں میں خود کس حد تک ”نظر“؛و ”عمل“ کا 
زابطہ استوار کرۓ میں کامیاب ھوا ھوں ؛ یه میں نہیں بتا سکتا 
تاھم میں ۓ اس کی کوشش غضبروری کی ہے ۔ 4 

. اس کتاب کے ختلف مضامین پچھلے چھ سات برسوں میں الکھے گے 
هیں ۔ ان مضامین میں خواہ آپ کو کوئی ۔معین نظریهہ نہ ملے لیکن 
ایک زاویہ نظر ضرور ملے کا ۔ میں ۓ زند اور فن ک وکسی نظرے کے 
تحت پ رکھنے کے بجاۓ کوشش :یہ کی ے کم زندی اور فن دونوں کو 
زندی اور فن کے حوالے سے ہرکھا اور جانچا جاۓ ؛ وه اس طرح کهھ 
زندی میں فن اور فن میں زندگی کی تلاش کی جاۓ۔ زندگ اور فن میں 
مشترک قدر ایک ے ء اور وہ ہے تخلیق ۔ اگر تخلیق ہے تو زندگ زندگی 
ے اور فن فن ے ورنہ سب موت اور بنجر بن ہے ۔ 

میں ۓ ان دو متضاد اصولوں کا ذک رکیا ہے جو زندگی و فن کے 
تخلیقی اصول کے پیچھےکار فرماہوتے ہیں اور جن کا مشت رکھ عمل زندگی و 
فن دونوں کو تخلیقی معنویت بخشتا ے ۔ ایک تخلیق کا مادری اصول ے 
اور دوسرا پدری اصول ۔ به دونوں اصول ایک دوسرے کی ضد ہیں 
اس لیے ایک دوسرے کے خلاف عمل و رد عمل کرتے رھتے ہیں ۔ 
لیکن جب یہ ایک ترکیب کے سائیےٴ میں ڈھل جاۓ ھیں یا یوں کہے 
کہ مشترک طور پر عمل کرتے ہیں تو تخلیق کی نی نی صورتیں 
بی ہیں ۔ اس طرح ان اصولوں کے تضاد و اشتراک ہے ختلف تجزیاتی و 
ٹ رکیبی عوامل روما ٭وتۓ ہیں ۔ میں ختلف‌النوع تہذیبی صورتوں 
کو ان دو اصولوں کے ترکیبی عمل کا حاصل تصور کرتا ھوں ۔ کسی 
عظم تخلیق کے پیچھے تجربہ اور روایت دونون بیک وقت موجود ەوۓ 
ہیں ۔ چونکہ ہر نۓے تجبرے کی بنیاد پراۓ تبربوں ھی پر ہوتی ہے اور 
روایت نام ے عظم تجربوں کے ماحصل کا ل ہڈا روایت ی بتیاد پر 
تجربہ تخلیق بن جاتا ے اور ہر نی تخلیق روایت میں اضاف کا مہب 
انی ہے ۔ 

.ان باتوں کو جب میں حال کی زندگ پر منطبق کرتا ہوں تو 


ج 

جھے يہ حسوس ہوتا سۓ کہ آج میں سیاسی ء معاشرق اور تہڈیبی 
زندگی میں ترکیی و تخلیقی نقطەنظر کی ضرورت ہے نہ کەه ة 
ثقطه نظر یتوم ی ترکیب هو یا ادب و فن کی ء دونوں میں یە 
ثقطۂ نظر نی نی هثیتوں اور صورتوں کو جئم دے گا ۔ البتہ ھمیں اس 
بات کو پیش نظر رکھٹا چاہی ےکە ''اندھی تقلید* اور بے راہ تجرۓ)؛ 
دونوں ھی زندی اور فن کے لیے ضرر رساں ھوتۓ ھیں ؛ للذا ””اندے 
مقلدوں“' کو مادری اصول کی تخلیقی قوت روشنی بنئے گی اور ے راہ 
رو تجربە سازوں؟““ کو پدری اصول کی تنظم راہ بتاۓ گی ۔ 

یہ چند اشارے ان ذھنی رویوں کو سمجھۓ کے لیے ضروری ہیں 
جن کا حاصل یه مضامین ہیں ۔ جن باتوں سے آپ متفق ہوں انھیں 
پوری قوم کی ذھنی و فکری فضا کا نتیجہ سمجھے ۔ جن باتوں میں آپ 
کو نقص نظر آۓ انھیں آپ میرے ذھن کی کوتاہی قرار دیجے ۔ 

میں اپنے چند دوستوں کا ببت منون ہوں جنھوں نۓ منفی اور 
مثہت دونوں طریقوں سے میری ہمت افزائی کی یہاں تک کہ میں بھی 
ایک عدد کتاب کا مصنف بن بیٹھا ۔ ناصر کاظمی کی میرے انداز نظر 
پر کاری طنز اور چاۓ کی میز ہر جنگ ان مضامین کے لیے تحریک بنتی 
رھی ۔ انتظار حسین اپنی فطری لاہروائی اور میرے بغاتت کی ثقالت 
کی شکایٹ کے باوجود انھیں اپّی ادارت میں شائع کے رے۔مئیر احمد شیخ 
میری اور ناصر کاظمی کی لڑائیوں. میں مر انگیز دلچنپی لے کر 
میرے لکھنے کے لیے انتقامی جذبہ فراہم کرے تھے۔۔۔۔اور سب سے 
بڑی بات یه کہ انھیں دوستوں سے لڑائی اور کج بجی کے دوران محوفے 
اپنی تحریروں کے لیے مواد ملتا رھا ۔ 

میرے سضامین کایہ جءوعہ جناب تبسم کاشمیری کی سعی و کاوش کا 
تیج ہے۔تبسم صاحب‌ۓ ھی اس کام میں پہل ک۔۔اپنے طور ناشرین 
حشبرات ہے رابطہ قائم کیا_جھ سے کتاب کی اشاعت کہ سلسلے میں 
اصرار کیا۔_مضاسین اکٹھے کرۓ میں میری مدد می ہوۓ 
سمضامین کو ایک تنظیم کے تحت لا کر اس کتاب کی ایک تخلیقی صورت 
0ھ رت اتا ما لکھٹا بھی قبول کر لیا۔- 
تمسم صاحب کی بدولت مجفے تفاخر اور تشکر کے کئی مواقع ملے میں 
سب ہے پہلی بات یہ که ایف ۔ اے ۰ بی ۔ اے اور ایم ۔ اے میں مجفے 


د 


ان کا استاد ہونے کا شرف حاصل رھا ہے اور سب سے آخری بات یه 
کہ انھیں کی دلچسپی ے تختاف رسالوں میں بکھرے ہوے مضامین 
سرتب هو کر کتاب بن گئے ۔ 

میرے دوست اور عزیز طالب علم ولید میں نے انتہائی جانفشانی 
اور نت ہے اس کتابٰ کے نصف سے زیادہ پروف پڑے ؛ ان ک 
تصحیح کی ؛ اور اگر یہ کتاب ایک مرتب شکل میں طبع هو کر 
آپ کے .سامتے ہے تو یہ انھیں کا کارفامہ ہے کتاب کہ شروع کے 
تقریباً نصف حصے میں ٹائپ کی جو غلطیاں هیں (اور وہ یقینا زیادہ هیں) 
ان کی ذمەداری نے ولید میر صاحب بری ہیں ۔ سچ پوچھے تو جس 
کام کی ابتدا تبسم کاشمیری نے کی تھی ]سے ولید میں ۓ پایهۂ تکمیل 
تک پہنچایا ۔ 

اس کتاب کو میں اپنے مشفق اہاتذہ ؛ پروفیس رکرار حسین اور 
پروفیسر چد حسن عسکری اور اپنے حترم بزرگ پروفیسر حمید احمد خان 
اور پروفیسر سید وقار عظیم کے اسائے گرامی ہے سوب کرتا ەوں ۔ 
میری دلى خواہش ے کہ يہ کمام حضرات میری اس حقیر پیشکش 
کو قبول فرمائیں ۔ 

سجاد باقر رضوی 


٦ر‏ سارچ ووورعء 
پنجاب یونیورسٹی اورینٹل کلچ۔۔۔لاھور 


دیباچە 


تہذیب و تخلیق میرے بترم استاد سجاد باقر رضوی صاحب کے 
مقالات کا اولیں جموعدے ۔ یہ مقالات متقرق رسائل میں طبع ہو کر 
اھل ٹکر ے غراج تحسین وصول کر چکے هیں ۔.اور اب کتابی صورت 
میں با قاعدہ ترتیب کے ساتھ پیش کے جا رے ہیں ۔ تہذیب و تخلیق 
اپنے عہد کی ایک ایسی دستاویز ے جس میں بہلى بار سنجیدی سے اس 
عہد کے آن منسائل کو سمجھنے ی کوشش کی گئی ے ء جن کا تعلق 
اری تخلیقی و تہذیبی زندی کے ماضی اور حال ہے پیوست نے ء انہی 
مسائل کی روشنی میں ماری قوسی تہذیب اور طرز احساس متعین کرۓ 
.کی کوشش کی کئی ہے ۔ قومی تہذیب کے اجزاۓ ترکیبی یا اس کے 
مزاج کی تشکیل کرتۓے والے,عوامل کی ایک واضح صورت تائم کرکے 
بر صغیر پاک و ھند میں پیدا هوۓ والے اردو ادب کا جائزہ لیا گیا 
سے ۔ یہ جموعہ اپنے عہد کے مسائل ھی سے بحٹ نہیں کرتا؛ اس 
میں ماضی‌قریب کے وہ مسائل بھی شامل ھیں ء جو بر صغیر کے 
مسلانوں. کی تہذیبی زندی کا اەم حصد رھ ہیں ۔ ” سر سید اکبر اور 
مارے تہذیبی تقانے“' اکبر اور هندی مسلانوں کی تہذیب ““ ایے 
مقالے ہیں ہ جو مغربی تبذیب کے ان اثرات ہے بحث کرے ۔ہیں ء 
جن ہے بر صفیر کی تہذیبی زندگی کا ڈھانچہ ٹوٹا ۔ مغرب کی ایسی 
اقدار اپناۓ کی کوشش کی گئی جن سے اس خطے کے مزاج اور 
طرز احہاس کو مطابقت ته تھی ۔ وہ سر سید پر اس لیے تنقید کرۓ 
ہیں کھ انھوں ۓ انگریزی تہذیب کا دباؤ قبول کرکے ھندی تہذیب 
کی سالمیت اور اکائی کو ثقصان پہنچایا ۔ اور اکبر ہے اس لے متفق 
ہیں کہ اٹھوں ۓ ھندی تہذیب کے بنیادی ڈھانیے کی اقدار و روایات 
کو مغربی اقدار و روایات پر قربان کر دے جاتے پر تخلیقی صوزت 
میں احتجاج کیا تھا ۔ 

اس مجموعد میں جو مسائل اٹھاۓ گئۓے ہیں ء ان میں ایک بات 
خاص طور پر ممایاں ے ء اور وہ ے ماضی سے رابطه .اور شناخت ۔ 


سس 


باقر صاحب کا ثقطۂ نظر یہ ہے کہ تخلیق تہذیبی ہو یا فی ؛ ماضی کے 
اعلول تجربات سے رابطہ تب بغیر اعلول ادب کا نمونہ نہیں 
؛ِن سکتی ۔ تہذیب و تخلیق کے تربات میں وہ ان باتوں پر بئیادی 
توجہ صرف کرتے ہیں ۔ اس سلسلے میں وہ تجربہ کی تنظم کو بھی 
'منسلک کرتۓے ہیں ۔ بعتی ماضی سے رابظه اور شناخت قانم کے 
هوۓے تخلیق کو حض روائی اوز تقلیدی بنا دینا ؛ تخلیقی عمل کے بنجر 
پن کی علامت ہے اور تخلیق کو یک لخت ماضی کے طرز احساس اور 
روایات سے الگ کر کے تجربہ کرنا اکامی ہے ۔ اس مقام پر وہ تجربہ 
کی ایسی تنظم پر زور دیتے یں ء جس ے. فن پارہ ماضی کی شناخت 
برقرار رکھتے هوۓ حال کے طرز احساس ک ترجای بھی کرے۔ 
باقر صاحب اس اعتبار ے جدید اردو ثقادوں میں منفرد مقام رکھتے 
ہیں کہ انھوں نے تخلیق کے عوامل پر غور و فکر کے بعد ایک ایسی 
نہچ تلاش کی سے ؛ جس پر تخلیقی ادب اور تخلیقی زندگ کو دیکھا جا 
سکتا ہے اس بات کی ؤضاحت کے لیے یہ بیان ملاحظہ هو : 
زندگی اور ادب دونوں ھی میں ہمیں ختلف شکلیں ؛ ختلف 
صورتیں اور هیئتیں (008م0) نظر آتی ہیں ۔ هر صورت اور ھثیت 
کی تخلیق چاے وہ زندی میں ہو یا ادب میں ؛ تنظیمی و تخلمقی 
دونوں اصولوں کے اختلاط اور ان کی مکمل ہم آھنگی کا نتیجه 
ہوی ہے ۔ یوں سمجھ لیجیے که تنظیمی و تخلیقی اصولوں کا رشته 
مد اور عورت کا رشتہ ہے ۔ اور زندگ اور ادب دونوں میں 
عرئی صورت اور هر تی عثیت ان دو اصولوں کے اختلاط 
کا نتیجہ ے ۔؟“ 
باقر صاحب تنظیمی اصولوں کو ”پدری اصول؟“ اور تخلیقی اصول 
زندی کو ”'مادری اصول“ کہتے هیں ۔ اور ان دونوں کی تنظم اور 
ہم آہنگی میں تخلیق کی کامیابی ہے ۔ اور یہ آسی وقت ممکن ہو سکتا ہے 
جب انتشار اور مثفی رجعانات کی تہذیب کی جاۓ۔ جہاں تک جذبات 
کی ثنظیم اور تہذیبی اقدار ی تربیت ہوگی ]سی حدا ٹک تخلبق کک 
اعلول صورتیں ظاھر هوں کی ۔ تبذیبی اقدار کی تربیت میں ے جان 
روایات اور بندۓ ٹکے معیارات کو بھی خارج کرنا ہوگا تاکہ معاشرہ 
تخلیقی قوتوں میں اضائہ کر سکے ء اس معنی میں تخلیق نہ نری تقلید ے 


ص‫ 


اور ئە حض تریە ۔ 

باقر صاحب کے تنقیدی نظام کو سمجھۓے کے لے ”'تہذیب“ کے 
مفہوم کی وضاحت ضروری سے ۔ کیونکہ خلیقی عمل کے بیشتر مباحث 
میں یہ بات سکزی طور پر ملتی سے ۔ وہ آسانی اور زمینی رشتوں کے 
اختلاط کو تہذیب کی تخلیق قرار دیتے ہیں ۔ آسان کو پدری تخلیق 
سے تعبير کیا ے اور زمین کو مادری اصول تخلیق سے ۔ ان 
کی نظر میں مادری اصول یعنی زمین تخلیق کا مقصد اور پدری اصول 
یعنی آسان اس کا ذریعہ ہے اور پدری و مادری اصول کے اختلاط ہے 
تہذیب کی ختلف صورتیں زبان ء ادب ؛ طرز تعمیر ؛ رسم و رواج وغیرہ 
تشکیل پاۓ ہیں ء گویا باقر صاحب ایک ایسے مدرسہ فکر کی ممائندگی 
کرۓ ہیں ؛ جو تخلیقی عمل اور تبذیب کو خالصتاً مادی یا زمینی 
بئیادوں کی پیداوار نہیں سمجھتے ۔ وہ آسانی رابطوں کو اس عمل میں 
برابر کا شریک سمجھتے ہیں ۔ گوبا تخلیق وہ ہے جہاں مقصد و ذریعه 
ایک ہو جاۓے ہیں ۔ اس طرح وہ نۓے ادب کے اس رجحان کی نئی 
کرتۓے ہیں ؛ جس کے مطابق آسانی رابطے تخلیقی عمل میں جذباتی تجربھ 
کی اساس لہیں بٹتے ۔ جذباتی تجربہ کی تحریک خارج میں پھیلے ھوۓ 
مسائل اور ذات کی الجھٹوں ے ہوقی ے ۔ ئیا ادیب یہ سمجھتا ے 
کە آشوب زیست کے سارے سراحل زمین پر پیدا هوے ہیں اور زمین 
پر طے ہوے ہیں ۔ آشوب زیست کی یه صورت فرد اور معاشرہ کے تضاد 
سے شروع ہوتی ے ۔ ذھنی تشکیک ہے فکری روایت کے ہائنھے ٹوٹ 
گئے ہیں ۔ آج کا ادیب وجود کی حیثیت کو اھمیت دیتا ے ؛ اور جوھر 
کو تجربہ سے خارج کرتا ہے ۔ ماضی کا روحانی ورثہ اس کے لیے جذباق 
تربہ کی تچجریک پیدا نہیں کرتا ۔ اس لیے نی خلقی .زندی کے شعور 
میں اس کے لیے کوئی مقام نہیں ؛ ادیب کے مقابلے میں معاشرہ ٠‏ روائت 
اور پراۓ طرز احساس کو ابناۓ هوۓ ے ۔ ان مظاہر سے زندگی میں 
اٹشار کی ورت انظر آقی ھے ۔ می انتا نے تیا سارہ مرتب خوگاء 
باقر صاحب کے خیال میں اس انتشار کو ختم کرئے کے لیے ترکیب کی 
ضرورت ہے ۔ اور وہ آج کسی تجرباتی فلسقہ ہے زیادہ ترکیبی فلسقه کی 
ضرورت حسوس کرے ہیں ء جو ان مسائل کی تہذیب کر کے اس میں 
تخلیتی صلاحیتیں پیدا کر سکے ۔ 


ط 


یه ترکیپی فلسفہ روحانی ھوکا یا مادی اس کی شناخت نے ادیب 
کے شعور ے ہو سکتی سے ء اور نئے ادیب کے شعور میں جوھر کے 
متابلے میں وجود کی اھمیت ہے ؛ ان مباحث میں اختلاف کی گنجائش 
موجود سے ؛ لیکن باقر صاحب ے جو مسائل اٹھاۓ میں ؛ آن میں 
فکر انگیزی کے پہلو موجود:هیں اور اس عہد کے فکری مسائل کو سجھے 
.کی دعوت دیتے ہیں ۔ : 
تبسم کاشمیری 
ور مارچ وووںع 
شعبہ تارج ادبیات 
پنجاب یونیورسٹی لاەور 


ےَ 
ادب اور زندگ کا رشته 


اگر کوئی سکہ کثرت استمال ہے اتنا گوس جاۓ کہ اس پر کوئی 
نثان باق نہ رے یا کوئی نوٹ پرانا ہو جاۓ اور پوٹ جاۓ تو هم 
اییے سکوں اور نوٹوں کو اول تو قبول نہیں کرے اور اگر تبول 
کرۓ ہیں تو بہ جبرواکراہ اور پھر انییں جلد از جلد اپچی جیب 
سے ثکال دیٹا چاہتے ہیں ۔ کچھ اسی قسم کا رویہ موضوعات اور 
تصورات کے ساتھ بھی اختیار کیا جاتا ہے ۔ ہم ایسے موضوعات کے 
بارے میں جو روزمە کے لین دین کی وج سے ہرائۓ نوٹوں کی طرح 
یلے اور بدنما ہو جاتے ہیں یا تو سوچتے نہیں اور اگر عہوراً سوچنا 
پڑے تو جلد ھی ائییں ذھن ہے خارج کردیتے هیں ۔ 

٥ب‏ براۓ زندگی “ اور ]دب براۓ ادب۔'“ کے بارے میں 
آردو کا تنقیدی سرمایہ کسی حیثیت ہے کم نہیں ہے ۔ سچی بات یہ ے 
کہ ان موضوعات پر اتٹا زیا:ہ سوچا اور لکھا گیا سے کہ اب ان میں 
انافے کی کوشش کا مطلب ہے جا تکرار ہوکا ۔ جھے اس بات کا احساس 
ے کہ جن موضوعات کی ذیل میں مبری ذھنی نشوو نما ہوئی ے 
ممکن ہے وھی موضوعات مجھ ے کم عمر طالب علموں اور دانشوروں 
کے لیے نئے ھوں اور ایے میں عض بھلی باتوں کو دھرا دیٹا بھی 
کوئی عیب نہ ہوگا ۔ مگر اب جبکہ اس احساس کے تحت میں چند باتیں 
کہنے کھڑا ہوا ہوں تو مبری آنکھوں کے سامنے آردو کے سارے جات 
پہچاۓ ادیب صف آرا ہوگئے ہیں جنھوں اۓ .اس مسشثلہ پر بلاواسطه 
یا بالواسطہ کوئی نہ کوئی بات ضرور کہی ہے ۔ اور جب میں ان سے 
آنکھیں چراتا ھوں تو آردو ادب کی دو بڑی تحریکیں سامئے ]بھر آتی 
میں( ۶ ترق پسند تحریک ““ اور ” ارباب ذوق “ کی حریک--یهھ 
دونوں تحریکیں اٹھیں دو موضوعات کی بنیاد پر ایک مدت تک آپس میں 
دست و گریہاں رھی یں ۔* 

ایجیں اوک لخد کے لا میں اپنی آنکھیں بند کرتا هوں اور 
ائاغیرے میں:ایک خاص زاوئے ے روشنی ڈالے ک کوٹش کرتا 
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ہوں - امر طرح اس بات کا امکان ے که حقائق ء جو ھر جانب بکھرے 
پڑے ہیں کسی خاص ترتیب ے میرے سامنے آ جائیں -- آغر آپ 
اپنے سکوں اور نوٹوں کو بینک ہے تبدیل بھی تو کر سکتے ہیں -- 
پراۓ موضوعات پر نئۓے زاویوں ہے نگاہ ڈالنا -- انھیں نئے 
سرے سے مرتب کرنا؛ ان کا از سرنو تجزیه کرناء اور اس طرح 
آنھیں نئے مفاہم ہے روشناس کرنا بھی تو کسی قدر اور اعمیت کا کام 
ھے ؟ ۔ ذرا غور کیجیے تو پتہ چلے کا کہ زمان قدیم ہے لل ےکر آج تک 
اکثر مسائل عہد بە عہد اپنا سر اٹھاۓ رے هیں ء عہد بہ عہد اکثر 
سوالات کی نوعیت ایک ہی رہی سے البتہ ہي۔عہد میں مسائل کے حل اور 
سوالات کے جواب ء عہد کے تقاضوں کے مطابق ختلف ہو جاتے ہیں ۔ 
گویا سونا ہر عہد میں ایک ھی ھوتا هے مگر ھر زمانه اپنے اپنے فیشن 
آور اپنے اہنے ذوق کے مطابق زیورات ڈھالتا ے ۔ لیجے ؛ میں بھی اس 
پراۓ سوال کا ء کہ ادب اور زندگی کے درمیان کیا رشتہ ہے ؛ آج کے 
تقاضوں کے مطابق ؛ جواب تلاش کرنے کی کوشش کرتا ھوں ۔ تاعم ؛ 
آپ جھے اس بات کی اجازت ذیں که میں ذرا اس سوال کو الٹ پلٹ کر 
دیکھ لوں ۔ 
اب آپ بھی میرے اس کام میں میرا هاتھ بٹائیں اور اس سوال کو 
دو عتلف سمتوں نے دیکھیں () زندی کی طرف ہے (م) ادب کی طرف 
ے ۔ اس سوال کو زندی کی طرف ے دیکھے تو ضمی سوالات یه 
ہوں گے : 
)١(‏ ادب کی تخلیق میں زندگ کا کیا رول ە٭وتا ہے ؟ 
() زندی کس طرح ادبی تخلیق کے لیے حرکات و موضوعات 
فراہھم کری ہے ؟ 
ا(م) معاشی ة معاشرق ٤‏ اور سیاسی حالات ادب کی تخلیق پر 
کیسے اثر انداز ہوتے ھیں ؟ 

(م) زندگی میں ادب کا کیا مقصد ہے اور اس کی افادیت کیا ۓے؟ 
آپ یہ بات نە بھولے که آپ زندگ کی طرف کھڑے ہیں اور 
جب زندػق کی طرف رہ کر آپ ان ضنی سوالات کے جواب دیں گے تو 
اس کا لازمی نتیجہ یہ ہوگا کە آپ اد ب کو بھی زندگی کے دوسرے عوامل 
کی طزح ایک عمل سمجھیں گے ۔ لیکن یہ بات یاد رکھنے کی ہے کہ 


ادب بارت ؛ سیاست ‏ قانون اور انجینیرنگ کی طرح قعال عمل نہیں ے 
اور جب آپ اس عما۔. کا مقابله دوسرے عوامل سے کریں گے تو پھر 
اد تخلیق کے عمل کو شک کی نظر ہے دیکھیں کے ۔ ادب سیاست اور 
معاشی سرگرمیوں کی طرح زندی پر براہ راست اثر انداز نہیں ھوتا اور 
شاید اسی لیے آپ اس عمل کو دیگر عواتل کی طرح امنجیدہ عمل نہیں 
سمجھیں گے ۔ آپ کے ذھن میں ایک موٹا سا ؛ سامنے کا سوال پیدا وگ 
کە زندی میں کون سا عمل بنیادی اعمیت کا حامل ہے ! ماچس بٹاۓ 
کا عمل جس کی غیر موجودگ میں ے شر گھروں میں آگ نہیں سلگے گی 
یا شبر کہنے کا عمل جس کا بظاھر زندی پر کوئی اثر نہیں ەوتا یا 
کم از کم اتنا فوری اور روشن اثر نہیں ھوتا جتنا کہ ماچس کی ایک 
تیلی کا ہوتا ہے۔ 

اب آپ تھوڑی سی زحمت آٹھائیں اور دوسری طرف آ کر اسی سوال 
کو ادب کی طرف ے ہرکھیں ۔ دیکھا ؛ آپ نے رخ بدلا تو اب آپ 
کے ضنی سوالات کی نوعیت بھی بدل گئی (کیا آپ ۓ کبھی یہ سوچا 
سے کہ دنیا کے متعلق بلکہ دنیا کی ہر چیز کے متعلق آپ کے تصورات 
کا تعین وہ سمتیں کرتی ہیں جن کے مطابق آپ ان چیزوں کو دیکھتے 
ہیں) لیجے ء اب آپ کے ضمنی سوالات یہ هوگئے : 

)١(‏ ادب کا زندگ پر کیا اثر هوتا ے اور وہ زندگ پر کیے 
اثر انداز ھوتاے ؟ 

() معاشرے کے طرز احساس کی تربیت میں ادب کا کیا حصھ 
ہے اور طرز احساس کی بدولت معاشرے کا فکری و شعوری 
نظام کس طرح متاثر ہوتا ہے ۔ 

(م) معاشرے کے افراد کی جذباق تنظیم اور تزکیہ نفس کے لے 
ادب کیا کام سرانجام دیتا ے ۔ 

(م) اگر کسی قوم کی تخلیقی قوتیں اس ٴکے افراد کے جذبات و 
اخابات یل اور وجدان ء قوت مشاھدہ اور عرفان کى 
بدولت روما موق هیں ؛ تو ادب ان قوتوں کو تیز تر 
کرے اور ان صلاحیتوں کی جلا کے لیے کیا کرتا ہے ؟ 

اور آب اگر آپ ان ضیتی سوالات کے جوابات دیں تر ایسا معلوم 
درک کویا ادب اور فن کو زندگی پر فوقیت حاصل ہے اس لیے کە زندگى 


ٔ 


کو نکھارۓ اور اہے اعلول سطحوں: پر لے جاۓ کا کام ادب ھی سرانجام 
دیتا ے ۔ یورپ میں جب '' ادب براۓ ادب “ کے دعویداروں ۓ اس 
زاویە سے زندگ کو دیکیا تو انھیں زندگ ادب کے مقابلے میں پست:و 
حقیر نظر آۓ لگی - ادبی سرگرمی زندی ی دوسری سرگرمیوں کے مقابلے 
میں اعلیلٰ و ارفم معلوم ہوئی اور پھر کسی نۓ ادب کی بلندیوں ہے 
زند یىی پستیوں کو دیکھا تو یه عحاکمە صادر کیا کہ ” اگر بھی 
زندگ ے تو مارے ملازم بھی ۔مارے لیے جی لیں گے ؛٭ 

آپ ۓ دیکھا ء ادب اور زند کے رشتوں کو زندگی اور ادب کی 
دو مختلف سمتوں ے دیکیۓ کا نتیجہ دو ختلف نظریات کی صورت میں 
روما ہوا ۔ جنھوں ۓ ادب کو زندگ کی طرف سے دیکھا وہ زندق کو 
مقصد اور ادب کو ذریعہ سمجھنے لگے ؛ اور ” ادب براۓ زندگی *4 
کے قائل ہوئےۓ اس کے برخلاف وہ جنہوں نے زندگی کو اب کی طرف 
سے دیکھا ؛ وہ ادب کو مقصد اور زند کو ذریعه سجھے لگے اور 
' ادب براۓ ادب ؟“ کے قائل ہوۓ ۔ بظاھر ایسا معلوم هوتا ے کھ 
یہ ہر دو نقطہ ہاے نظر کے لوگ زندگی اور ادب کی دوئی کے قائل 
ہیں اور اسی لیے ان میں تضاد دیکھتے ہیں ۔ دراصل ایسا نہیں ے اگر 
وہ فالواقعی زندگی اور ادب کی دوئی کے قائل ہوۓ تو زندی کو 
زندگی اور ا۔ب کو ادب رھنے دیتے ۔ وہ ادب اور زندگی میں تضاد تو 
ضرور دیکھتے هیں مگر تضادکو حل کرئےۓ اور دوئی کو اکائی میں ض مکرۓ 
کی کوششکرے ہیں ۔ ادب براۓ زندگ والے اد بب کو زندی بناۓ کی سی 
کرۓ ھیں اور ادب براۓ ادب والے پوری زند کو ادب بٹا دینا چاھتے 
ہیں ۔ تضادات کو حل کرنے اور دوئی کو اکائی میں تبدیل کرنےۓ کی 
کوشش رومانوی ذھن کی خصوصیت ہے۔'' ادب براۓ زندگی ““ کا نظریهہ 
رومانوی حقرقت پسندی (۰ہ۸ہہ(٥۶!‏ :؛۸١800)‏ کا نتیجہ ے 
اور ”ادب براۓے ادب “ کا نظریہ ‏ رومانوی عیثیت پرستی 
(٥٥9ك٥06]‏ ء0۷1:0۷11؟7) کی پیداواررے ۔ 

میرا ذاتی خیال یه ے ؛ اور شاید آپ بھی اس بات مین میرے ہم 
خیال هوں کہ زندی اور ادب دونوں ابنی اپنی جگہ علیحدہ علیحدہ 
واضح حقیقتیں ہیں ؛ جن میں آپس کے لین دین اور مائثلتوں کے باوجود 
تضاد موجود ہے ء اور جو ایک دوسرے کا بدل نہیں ہوسکتیں ۔ ان دو 


3 


حقیقتوں کے تضاد کو حل کرے کی کوشش ایسی ھی ہے ؛ جیسے روشلی 
اور اندھیرے کے تضاد کو حل کرنے کے لیے روشنی اتی تیز کر دی 
جاۓ کہ آنکھیں چندھیا جائیں - جھے معاف کیجۓ ؛ میں ۓ زندک اور 
ادب کے تضاد کو واضح کرۓ میں ذرا جلد بازی سے کام لیا ے۔ دراصل 
یہ بات آج کی نہیں ہے۔- ‏ زندگی اور ادب؟' کی کش مکش بہت ہپرانی ھے 
اور اس کی جڑیں عہد قدیم تک جاتی هیں ۔ مختلف زمانوں میں ادب اور 
شاعری کے خُلاف احتچاج بلند ھوۓے رعے ہیں ۔ کبھی فلسفہ کے ام ہرہ؛ 
کبھی اخلاقیات کے نام پر ء کبھی سیاست کے نام پر اور کبھی عملی 
زندی کے ام پر ۔- اور یہ بات کە ” ادب براۓ ادب “ کے 
مبلغین ۓ مدافعتی کارروائی کو ترک کرکے زندگ پر براہ راست حمله 
شروع کر دیا تو یه بات ]ردو ادب میں تو بالکل ھی نی ہے اور یورپ 
میں آنیسویں صدی کے اواخر ے شروع ہوئی,۔ 

ذرا غور کیجے تو معلوم هوگا کہ زندگی اور ادب کے تضاد کی 
بنیاد عقل اور جذبہ کے تضاد پر ے ۔ یوں کہے کہ ایک طرف تو 
عقل و شعور ؛ ٹکری اور تنظیمی اصول زندگ ے اور دوسری طرف 
جذبہ ؛ تخیل ء وجدان اور تخلیقی آصول زندگی ے۔ یہی وجہ ھے کھٴ 
فلسفه ؛ اخلاقیات اور سیاست ے جو فکری و تنظیمی آصول زندگی کے ' 
تابع هیں ؛ ادب و فن کو ؛ جن میں جذیہ ؛ تخیل ؛ وجدان یا تغلیقی 
]سول زندگ کا بھر پور اظہار ھوتاے ء همیشہ, اپنا حریف گردانا- 
اور یہی وجهە ے کہ افلاطون اور مولانا حا ی دونوں تخلیقی آصولوں 
ہے خائف ہے نظر آے بھیں اور آنھیں تنظیمی اسجولوں کے ثابع کرنا 
چاہتے هیں ۔ اور اب اگر آپ جذبہ کو عقل کا حریف مانتے ھوۓ ؛ 
جذے کی طرف آگئے تو آپ صوق ہو جائیں گے اور اگر دوسری طرف 
چلے گئے تو نیچری یا کم از :کم عقلیت پرست ہو جائیں گے اور پھر 
سید احمد خان ک طرح یه کہیں گے کہ الفاظ کو حض مطالب و 
مفایم کی ادائیگی کے لیے استعال کرنا چاہیے - یعٔی استعارے کا خوف - 
اور اگر سید احمد خان کے برخلاف استعاروں اور علامتوں کے گورکھ 
دھندے میں پھنس گۓ اور ]نھیں مقصود بالذات سمجھۓ لگے تو 
جدیدۃرین شاعری پیدا ھوگ -۔ یعٛی مطالب و مقاھم ہے عاری ۔ 

غیر یہ تو ایک ہمله معترضہ ھوا ۔ میں تو اس تضاد کی باٹ کر 
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رھا تھا جو ایک طرف جذیہ ؛ تخیل اور وجدان اور دوسری طرف 
عقل و فکر کی صورت میں موجود ہے اور اہے میں !'ادب اور زندق“' ے 
تضاد کی بنیاد بتارھا تھا یوں کھ زندق کو منظم کرتۓے اور اعے 
سمجھنے کا کام عقل و فکر اور خیالات و نظریات کرتے ھیں ء جنھیں 
میں زندکی کے '' تنظمبی اصول “' کا نام دیتا ہوں ۔ ادب کے اساسی 
عناصر ٤‏ جذبہ ؛ تخیل اور وجدان ہیں اور ]نھیں میں ۶ تخلیقی آصول 
زندی “ ہے موسوم کرتا ہوں ؛ اور اب آپ جذبەہ اور عقل کے تضاد 
اور کش مکش کو ء اہب اور زندق کے تضاد اور کش مکش کو ء 
'' تلیقی آصول زندگ ؛““ اور '' تنظیمی آصول زندی “ کا تضاد اور 
کش مکی سمجھ لیں ۔ 
میں نۓ خواہ خواہ سئلے کو پیچردہ بنا دیا ہے ء میں آپ سے اس 
کی معاف چاھتا ھوں - دو سیدۓے سادے جملوں میں بات اتنی سی ۓے 
کہ ادب اور زندگی کے رشته کا ایک پہلو منفی ے بعنی تضاد اور 
کش مکش - مگر بات یہیں ختم نہیں ہوق ۔میں آپ کو ایک اور 
الجون میں ڈالنے چلا ہھوں اور وہ یوں کہ اب میں ایک یانکل خۃلف 
بات کہئے: لگا ہوں۔ آگ ابڑھنے سے پہلے پایجچ باتیں ڈھن نشین 
کر لیجے ۔ 
() کسی چیز کی تشکیل و تخلیق میں [ یعنی هر اس چیز میں 
جس کی رکوئی متعین صورت اور ہیٹت (70880۵0) ھو] 
تنظیمی ]آصول ذریعہ اور تخلیقی آصول مقصد ھوتاے ۔ 
(:) عملی زندگی میں اشیا بطور ذریعہ استمال ہوتی ہیں اس 
لیے اس میں تنظیمی ؟صول کی برتری لازم ۓ ۔ 
(م) ادب و فن اور دیگر تہذپی سطحوں پر اشیا میں (یعنی 
شاعری ؛ مصوری ؛ اور رسومات (3310818) وغیرہ میں) 
ذریعہ اور مقصد یک جا ہو جاۓ ھیں ۔ 
(م) ہر تخلیق میں [ جس کی کوئی صورت و یلت (فوء70) 
ہو] تنظیمی و تخلیتی آصولوں کا اختلاط اور ارتباط 
ضروری ہے ۔ 
(۵) جس چیز کو جتنا زیادہ بطور ذریعہ استمال کیا جاۓ گا 
اس میں اتنا ھی تنظیمی.آصول حاوی هوکا اور جتنا ایے 


7 
مقصود بالذات سمجھا جاۓ گا اتنا ہی تخلیقی ]آصول 
حاوی ھوکا ۔ 

ہاں تو میں یه کہە رھا تھا کە میں اب ایک تختلف بات کہنے 
جا رھا هوں ۔ زندگی اور ادب دونوں ھی میں ہمیں تختلف مکلیں ؛ 
صورتیں اور عیثتیں (008م0) نظر آتی هیں هر صورت اور غیثت 
کی تخلیق چاے وہ زندگی میں ہو یا ادب میں ٤‏ تنظیمی و تخلیقی دونوں 
آصولوں کے اختلاط اور ان کی مکمل ہم آھنگی کا نتیجہ ہوی ے۔ یوں 
سمجھ لیجیے کہ تنظیمی و تخلتی آصولوں کا رشتہ مرد اور عورت کا 
رشتہ ےٴ اور زندگی اور ادب دونوں میں هر نی صورت اور هر نی ہیئثت 
ان دو ]آصولوں کے اختلاط کا نتیجہ ے* آپ کو یاد عوکا میں پہلے یہ 
کمہ چکا ہوں کہ ادب اور زندگی کا رشتہ ؛ تخلیفی اور تنظیمی 
اصول زندی کا رشتہ کش مکش اور تضاد پر مہنی ہے۔ اور اب میں 
یه کہہ رہا ھوں کەہ ختلف یٹیتوں (08008ا) کی تشکیل ‏ تخلبق 
میں یه دو آصول ہم آھنگ ہو جاۓ هیں ۔ اب آپ ان دونوں باتوں 
کو یک جا کر لیں , یعنی اب پوری بات يہ ھوئی کم ادب اور زندگ 
کے رشتہ کا ایک پہلو منفی سے اور ایک مثبت ۔ فی ہاو کے اعتبار سے 
ادب اور زندگ کا رشتہ آپس کے تضاد اور کش مکش پر قائم ہے ۔ مثبت 

پہلو کے اعتبار سے یہ رشتہ ہم آھنگی اور اختلاط پر مبنی ے ۔ 
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اب میں اس نظریاق بجٹ ے ھٹ کر دو چار سیدھی سادی باتیں 
کہنا چاہتا ہوں ۔ بالععوم ادب کی تعریف کرتے ہونے ہم اسے 
زندگی کے حوالے ہے سمجھئے کی کوش شکرتے ہیں۔ اس بات میں چندان 
قباحت نہیں ۔ لیکن یہ بھی تو ہوسکتا ہے کہ ہم زندق کو ادب کے 
حوالے ہے سمجھۓے کی کوشش کریں ۔ دراصل ادب اور زندق کے 
رشتے کو بہ خوبی سمجھنۓے کے لیے یه دونوں طریقۓ بیک وقت ضروری 


٭میں ۓ اپنے اکثر مضامین میں تنظیمی اصول زندگ کو '' بدری 
آصول؟ٴ اور نخلیقی ]صول زندی کو ' مادری ]صول “ بھی کہا ھے ۔ 
اکثر احباب کسی نفسیاق الجەن (×٥اط<ہ)‏ کے باعث ان 
اصطلاحات ہے خوفزدہ رھتے یں ۔ 


۸ 


ہیں ۔ اب تک یہ ھوتا آیا ۓے کھ جب زندگی کے حوالے سے ادب کو 
سمجھۓ کی کوٹشش کی گئی اور ہے ادب کے مقابله میں اعم سمجھا گیا 
تو اکثر اذب پروپگنڈے کے حدود میں داخل ھوگیا ۔ جب زندگی کو 
ادب کے حوالے ہے سمجھۓ کی کوشش ہوئی اور ادب کو زندگق پر 
مقدم سمجھا گیا تو ادب زندگی نے علیحدہ هو کر تریدی شکل اختیار 
کر گیا ۔ زندی ادب ے ے نیاز ہو تو بنجر اور غیر تخلیقی هو جاق 
ہے ۔ ادب زندگ ے ماورا ہو تو ے جان ہیئت اور مردہ لاش بن 
جاتا ے ۔ ظاھر ے کہ ایسی صوزت میں زندی اور :ادب دونوں ے 
معنی ہوں گے ۔ آئیےٴ اب ھم یه دیکھیں که ادب اور زندگ دونوں 
ایک دوسرے کو کیا دیتے میں ایک دوسرے ے کیا لیتے ھیں ۔ 

ھر دور اور هر عہد میں دو قسم کی تاریخیں رقم ھوق هیں کسی 
معاشرے کی عقلی و فکری تاریچ اس کی سیاست ؛ اس کے قوانین ؛ اخلاق 
ضابظوں اور معاشی عوامل ہے اخذ کی جاتی ے ۔ لیکن احساس کی تار 
اس معاشرے کے مذھب ء ادب اور فن میں مضمر ھہوتی ے ۔ عقل و فکر 
کی تاریچ دور کے خاتمے اور معاشرے کی سے ترتیبی کے ساتھ ختم ہو جاتق 
ے - سیاست ؛ قانون ؛ اخلاق ضابطے اور معاشی عوامل حض یادداشت کی 
صورت میں باق رھتے ہیں ۔ لیکن احساس ادب و فن کے حوالے سے زندہ 
رھتا ہے اور ھر عہد میں مؤثر اور حرک ثابت ہوتاے ۔ ایک اور 
طرح دیکھیے تو عقلی و شعوری تاری کے پیچھے بھی احساس اور جڈے 
کی قوت ہوتی سے ۔ جب عقل و شعور اور جذبہ و احساس کا تضاد 
شدید هو جاتا ے تو افراد کی ذات کی طرح معاشرہ بھی ٹوٹنے اور 
بکھرۓ لگتا ہے ۔ افراد ی ذات میں جڈے اور عقل کی کش مکش اور ان 
کا شدید تضاد ان کی مجتیع شخصیت کے دو ٹکڑے کر دیتا ہے اور اس 
طرح ان کا ذھنی توازن بگڑ جاتا ھے ۔ معاشرے میں بھی یھی ہوتا ۓ 
کہ جب اجتاعی شعور اجتاعی لاشعور ے ؛ اجتاعی عقل اجتاعی احساس 
ہے ھم آھنگ نہیں رہتی تو پورا معاشرہ پاکل ہو جاتا ہے ؛ اس کا 
توازن بگڑ جاتا ے - 

معاشرے میں ادب کا رول ید ہے کە وہ اجتاعی شعور اور 
اجتاعی لا شعور کے درمیان رابطہ یکانگت قائم رکیتا ے ۔ معاشرے کی 
صحت کے لیے اس کے نظم و ضبط اور توازن کو برقرار رکھنے کے لیے 


ادب وھی کام سرانجام دیتا ے جو فرد کی زندی میں خوابوں کا هوتا 
سے ۔ افراد کی زندگی میں خواب تنظیم ذات کا کام کرۓ ہیں اور 
معاشرے کی زندگی میں يہ کام ادب کرتا ہے گویا ادب معاشرے کا 
خواب ے ۔ 

آپ ے ادب کی ایک تعریف جو زندی کے حوالے بے کی جاتیق ہے 
بارھا سی هو اور وہ یہ کە ادب زندی کا عکاس ے یا یہ که آدب 
فطرت کی تقلید ے ۔ اس کے ایک معنی تو یہ ہو سکتے ھیں کہ ادب 
اپنے وجود اور اپنی بقا کی خاطر زندی کی عکاسی کرتا ے ۔ فطرت ىی 
تقلید کرتا ھےمکن ہے کہ يہ کسی حد تک صحیح ہو مگر صرف 
کسی حد تکے ایک اور زاویہ سے دیکھیے تو اس کے معنی یه بھی 
ہو سکتے ہیں کہ زندی اور فطرت دونوں اپبٔی اعلوٰ ترین سطحیں اور 
اپنے إعلیٰ ترین قوانین کو معین صورت میں دیکھئے کے لیے خؤد کو 
ادب میں پیش کرتے ہیں ۔ ادب عملىی طور پر فعال نہیں ہوتا؛ وہ 
صرف اپنے بخشے ھوۓ تاثرات کے ذریعے عمل کی صورتیں پیدا کرتا ہے 
بالکل ایسے جیسے آئینہ عملى طور پر فعال نہیں ہوتا۔ ادب کا آئیئە 
زندی اور نطرت کی عکاسی کے لیے نہ تو خود ان کے ہاس جاتا ے اور 
نہ آپ ھی آپ وجود میں آتا ے ۔ زندی اور فطرت خود ابی اعلوٰ و 
حسین صورتیں ادب کے آئینے میں دیکھنے کے لیے خود کو اس آئینہ 
میں پیش کرتی ہیں اور اس طرح اپنی رونمائی کرتی ہیں ۔ 

ادب میں زندگی کا انتشار منظم اور منضبط صورت میں رو'ما هوتا 
سے ۔ یہ ایک تخلیقی کام ہے اس لیے کہ اس ہے سانچے اور هیئتیں وجود 
میں آتی ہیں ۔ اس کے ساتھ ھی یہ بھی ہوتا سے کہ براۓے ے جان 
سانچے ادب: میں لئے سرے سے ترقیب پاے ہیں ۔ اور اب جھے وہ مغربی 
اقد یاد آرھا ے جس نے یہ کہا تھا کہ ادب تنقید حیات سے ۔ آپ نے 
دیکھا ؛ تنقید صرف حسن و قبح کی دریافت اور قدر کے تعین کا ام نہیں 
سے ء؛ تنقید عمل تخلیق کو آگے بڑھہاۓ کا ام بھی ہے ۔ 

ایک راغ اوقت غلط فہمی یە بھی سے کہ ادیب معاشرے کا 
آله کار هوتا ے ۔ میں خود بڑی حد تک اس غلط فہمی میں شریک 
ہوں ۔ مگر ادیب معاشرے کا آلهُ کار حض ان معنوں میں ھہوتا ہے جن 
معنوں میں معاشرہ خود شاعر اور ادیب کا آله کار ھوتا ے ۔ هوتا یه 


ہے کہ شاعر اور ادیب معاشرے کے مروجہ طرز احساس سے اپنا طرز 
احساس بٹاتے هیں ۔ معاشرہ ]نھیں واقعات و حقائق ء تاثرات و واردات ٤‏ 
یعنی ادب کے لیے خام مواد مہیا کرتا ہے ۔ یہاں تک تو مسشثله سیدھا 
سادہ ے ۔ اس کے آگے ایک پیچیدہ بات ہے اور وہ یہ کہ سیاسی ٤‏ 
معاشی ؛ معاشرقی تبدیلیاں یا نظام مقدار کی تبدیلیاں تیزی سے وق 
رھتی ھیں لیکن معاشرے کا نظام اقدار اتی سرعت سے تبدیل نہیں 
ہوتا ۔ اس طرح معاشرے کے مقداری نظام اور اقداری نظام میں ایک 
بعد پیدا هو جاتاۓے ۔ اس بعد کو کم کرئے اور نظام۔ اقدار و نظام 
مقدار کو ہم آھنگ کرۓ کا کام فلسفی ء معلم اخلاق اور شاعر و 
ادیب کرے ھیں ۔ فلسفی صداقت کے نام پر ء معلم اخلاق ء اخلاقیات 
' کے نام پر اس ہم آھنکی کے لیے جد و جہد کرے ہیں ۔ اس کے ساتھ 
ھی یہ بھی ماننا پڑے گا کہ ادیب ء یعنی معاشرے کے حساس ذھن ء 
اس طرز احٰاس میں جو وہ معاشرے سے حاصل کرے ہیں آھستہ 
آھستہ تبدبلی بھی کرے جاۓے ھیں۔اگر ایسا نہ هو تو متداری اور 
اقداری نظام میں توازن و تناسب قائم رکھٹۓے کا کام ناممکن ہو جاۓ گا۔ 
طرز احساس کی یہ تبدیلی بالاخر تاریخی تبدیلی میں منتج وق ے۔ 
جس طرح مقداری تبدیلیاں اقدار اور طرز احساس ہر اثر انداز 
ہوتی ہیں اسی طرح طرز احساس کی تبدیلی بھی معاشرے کو اس 
بات کے لیے حبور کر دیتی ہے که وہ مقداری ئظام کو طرز 
احساس کے ساتھ ء اقدار کے ساتھ ہم آھنگ کرے اور اس کوشش سے 
تاریی واقعات جم لیت هیں۔ لیجیے۔ کہیں ایسا تو نہیں ہے کہ ہم حض 
ایک دائرے میں گھوم رۓ ھوں ۔ شاید کچھ ایسی ھی بات ہے ۔ 
پہرکیف بجھے تو صرف اتنی سی بات کہنی تھی کہ اگر یہ صحیح ۓے 
کہ شاعر اور ادیب معاشرے کے آله کار ہوۓے ہیں تو یه بھی صحیح 
ےکہ معاشرہ خود شاعروں اور ادیبوں کا آل کار ہوتا ‏ ۓمعاشرے لنۓ 
علامه اقبال کو پیدا کیا اور علامہ اقبال ۓ معاشرے کو پیدا کیا ۔ 
ایک اور طریقه سے دیکھے تو ادب اور زندگ کا ایک رابطه زبان 

کے ذریعے ھوتا ے ۔ زبان ؛ معاشرے میں استعمال ہوے والے آلات و 
اوزار کی طرح معاشرے کی تخلیق بھی ہے اور معائبرے کی خالق بھی ۔ 
ادب اپنا اظہار زبان کے واسطے سے کرتا ھے اور اسی واسطے سے وہ 


معاشرے کی تخلیق بھی ہوتا ہے اور اس کا خالق بھی ۔ زبان ایک 
طرف تو اجتاعی شعور کو فطرت کے ساتھ مر‌بوط کرقی ہے اور دوسری 
طرف اجتاعی لاشعور (داخلی قطرت ؟) اور اجتاعی شعور کے درمیان 
سفارت کا کام کرتی ہے ۔ دراصل کسی معاشرے کے وجود کی بئیادی 
شرطیں. آلات و اوزار اور زبان هیں ۔ آلات و اوزار انسان کو عض 
مقداری و مادی زندگ ہے متعلق کرے ہیں لیکن زبان کا عمل دو 
کوئہ ہوتا ے ۔ اس کے ذریعے معاشرے کے افراد کا تعلق مقدار اور 
اقدار دونوں ہے قائم رھتا سے ۔ زبان کا مقداری رابطوں کے لیے استمال 
اسے عامیائه اور سطحی بنا دیتا ےۓ ۔ شعوری اور ٹکری سطح ہر زبان 
ساکن منجمد اور محدود ہو جاتی ہے ؛ ” علامت “ کے بجاۓ محعض 
” نشان “ بن جاتی سے ۔ اس کے برخلاف جڈبہ ؛ احساس ؛ تخیل اور 
وجدان کی سطح پر یا بە الفاظ دیگر (دبی و شعری سطح ہر زبان متحرک 
رھتی سے اور اس میں سعانی و مفاہیم کی ختلف سطحیں قائم رھی ہیں ۔ 
اس طرح ادب زبان کو وسیع ؛ عریض ؛ رفیع و دلکش بٹانے کا کام 
سرانجام دیتا ے ۔ سائنس اور فلسفہ میں ء ساتھ ھی معاشرے کے روزمرہ 
کے کاموں میں زبان مقررہ مفاعیم اور معین اشاروں کے لے استمال ھوق 
ۓ ؛ اس طرح وہ منجمد ہو کر گھس بٹ جاتی ہے ؛ فرسودہ ہو جاتی 
ہے ۔ ایک اور بات اور وہ یہ کہ سائنس اور فلسفہ میں زبان کا استمال 
محض خاص مفاہیم کے لیے هوتا ے اور اسی لیے لفظوں کو ان کے 
صوتی و صوری تاثرات اور استعارای سطح ے هٹا کر صرف معنی اور 
مفہوم کی سطح پر استعال کیا جاتا ہے ۔ یعنی یه کہ افظوں کا تعلق 
ٹووس اشیا ہے منقطع هو جاتا ے اور ]نھیں تجریدی طور پر استبال کیا 
جاتا ے ۔ ادب لفظوں کے لیے زندػ بخش یوں ھوتا کہ وہ الفاظ اور 
ٹھوس اشیا کے رابطے کو استوار کرتا ہے ۔ کسی مغری ادیب نے کہا 
ہے کہ الفاظ روزسہ کے استمال سے اسی طرح سیلے اور بھدے ہو 
جاتے ہیں جس طارح سکے اور نوٹ ختلف ھاتھوں ہے گذر کر گھس 
جاتۓے ہیں ء میلے ہو جاۓ ہیں ۔ پس ادب وہ بینک ٹھہرا جہاں سے 
الفاظ تازے اور نۓے ہو کر ٹلتے یں ۔ لیجے بات جہاں سے شروع 
ہوئی تھی پھر وھیں آ گی ۔ نوٹ ء سکے ء اور بیٹک ۔ آپ ے دیکھا 
متداری زندگی کے تقاضے بھی کتنے شدید هیں ۔ 


تصوف و ادب کا باہمی رشته 


یہ آج سے برسوں پہلے کی بات ےہ کہ جب ہم سکول میں 
پڑھتے تھے تو آستاد غزل کے۔.شعروں کے دو معنی بتاے تھے ایک عشق 
حقیقی کے حوالے ہے اور دوسرا عشق مجازی کے حوالے سے ۔ 

حقیقت:اإور جاز کی تقسم اس وقت عام تھی مگر ہارے دیکھتے 
دیکھتے ادبْ و شعر کے افہام و تفہم کا فیشن بدل گیا اور ادبی محل-وں 
میں بحث کے دوران اگر شعر کی برائی کرنا مقصود ہوئی تو اقد ۓ 
قدرے پھیکی مسکراعٹ کے ساتھ یہ کہہ دیا کە ؛ جی اس شمر میں 
یں تر ول و ا 

اور ي بات ہارے آپ کے زماۓ کی سے کہ ہم نے زماۓ کو 
بدلتے هوۓ دیکھا ۔ ہارے سام مجاز حقیقت بن گیا ارر حقیقت کہیں 
غلاؤں میں کھو گئی اور ہم ے یه کہہ کر بات ختم کر دی کهھ 
سولانا حا ی کا خیال ہے کہ ”'عالم موجود ے؟“ حالانکہ حا یل سے ذرا 
پہلےٗ غالب:کے لیے ”'عالم تمام حلقۂ دام خیال“ تھا ۔ 

جھے مغرب کے ایک شاعر کی بات یاد آ گئی ۔ وہ کہتا ے کہ 
مکون کو مکھن اور گھوڑے کو گھوڑا تو ہم سب کہتے ھی ہیں مگر_ 
مکھن کا گھوڑا؟' صزف شاعر ھی کہہ سکتا ے ۔ اب اگر آپ عالم 
وجود کو عالم حقیقی مانتے رہیں تو ” مکھن کے گھوڑے“ کو یا تو 
مکھن کی رعائت ہے معاشی کش مکش کا اظہا رکہہ لیجۓ یا پھر گھوڑے 
کی رعایت ہے اے نفسیاق اصطلاح میں جنسی علامت کہہ لیجے ۔ مگر 
شعری تبزیہ کے ان .دونوں نظریوں کا خلاصد يہ نکلا کہ مکھن پھر 
مکھن بن کر بازار میں بک گیا ۔ گھوڑا اصطبل میں چلا گیا اور بیچار! 
شاعر تہ بازار کا رھا نہ اصطبل کا ۔ 

ذرا ٹھہریئے ! آیۓے ہم تھوڑی دیر کے لیے ان نفسیاتی اور معاشی 


نظریات کو تسلیم کر لیں ۔ چلیے ہم مان کۓ کہ مکھن کا گھوڑا 


۴۴ 


۳ 

کہۓ والا ایک طرف تو معاشی کش مکش کا:اظہار کر رھا تھا اور : 
دوسری طرف کسی نفسیاتی گھٹن کا ۔ 

اب سوال یہ پیدا ھوتا ۓ که ان دو بظاعر مختلف النوع چیزوں 
کے درمیان ایک ربط ؛ ایک تعلق پَیدا کرتۓے ہے شاعر کا کیا مقصد 
تھا اور یہ کہ شاعر گرد و پیش کی ہے تعلق اشیاۂ میں ربط و تعاق کس 
طرح تلاش کرتا ہے ۔ 

تو شاید پہلے سوال کا جواب یہ هوگا کہ ہارے گرد و پیش کی 
واتعاق و وجودی دنیا کی اشیاء جٹھیں ماری عقل ایک دوسرے ہے متاز 
کرق ے دراصل ایک باطنی ربط کے باعث ایک دوسرے ے وایستد 
ہیں ۔ اور شاغر اشیاء کے باطنی رشتہ کو ظاہر کرکے واقعاتی دئیا کے 
وجود کو نی نی وستیں عطا کرتا ے ۔ 

چونکہ ان نی وسعتوں کو ہرکھنے اور ناپ کے لیے ہازے عقلی 
بیاۓ ؛ منلق ء علم مندسہ اور طبعیات کے قوائین ہاری کوئی مدد نہیں 
کرۓ لہذا ان ک جایچ اور پرکھ ان اصولوں اور قوانین کے تحت وگ 
جو عقل .اور خرد کے پیمانوں ہے بختلف هوں گے اور اسی لیے شاید ھم 
یہ کہنے میں حق بجانب ہوں گے کہ باطنی روابط اور رشتوں کا تعین 
انسانی ذھن کی اس قوت کا کام ہے جو خرد سے ماوراےء اور جے ھم * 
وجدان یا متخیله کا نام دیتے میں ۔ اور وجدان اور متخیله کا عرک 
انسانی شعور نہیں لاشعور ے ۔ : 

یہیں میں آپ کی توجہ ایک ضمنی بات کی طرف مبذول کرانا چاعتا 
ہوں اور وہ یہ ے کہ مکھن اور گھوڑے کے باطنی ربط کو تلا شکرّۓ 
جہاں شاعر ے ہاری حسی و واتعاتی دنیا میں ایک نی نہج ایک نی 
وسعت کو ظاہر کیا ہے ۔ وہیں اس نے ”مکھن کے گھوڑے؟“ کی تخلیق 
بھی کی ہے ۔ میں آپ کے سام اب یە مفروضہ پیش کرتا ھوں کہ ہز 
تخلیقی عمل کے لیے باطبی ربط و رشتہ ضروری ھوتا ے ۔ 

آپ اس باطی ربط کو روحانی ربط کا نام دے لیجیے ۔ مگر 
بات وہی ے ۔ اس روحانی و باطنی ربط کی تلاش ہے بغیر چاۓ 
پینے سے لے کر ”مس یونیورس“ کے انتخاب تک آپ کا 
کوئی عمل تخلیقی نہ ھوکا ۔ آپ اس باطنی ربط اور روحانی رش ےکو بھول 
جائیے تو فری اسٹائل کشتیوں کی طرح آپ کا یہ عمل فری سٹائل ھوجاۓ 


۳۴ 


کا اور اگر مجھے حکم دیجے تو میں موجودہ دور کی جدیداشاءری ؛ نوسیقی 
اور مصوری نے فری سٹائل ی ے شر مثالیں آپ کے سام پیش کر دوں ۔- 

خیر یه تو ایک جملہ معترضہ وا بات تو تخلیقی عمل کی ہو رھی 
تھی ۔ ہر تخلیقی عملکاعرک انسانی جذبہ هوتا ے یا یوں کہے کھ 
هر تخلیقی عمل وجدان اور متخیله کا م‌ھون منت ھوتا ہے اور وجدن اور 
متخیلہ کو تحریک دینے وا ی قوت انسانی لاشعور ےء لہذا تخلیقی عمل میں 
ایک طرف تو جذیہ کا اظہار ھوتا ے اور دوسری طرف يہ انسانی جذبات 
کے لیے آسودی کا باعث بنتا ہے۔ چوٹکہ تخلیتی عمل یا اس روحانی یا باطی 
رشت ی جس کی کھوج شاعز وجدان کے ذریعے لگاتا ے جایچ ہرکھ عقلِ 
کے پیانوں سے ممکن نہیں ھےء اس لیے ری واتعاق دنیا کے عقلی بزاۓ 
ظاھری رشتون کی تو قیمت متعین کرتے ھیں مگر باطنی یا روحانی رشتوںن 
کی یا ''مکھن کے گھوڑے“ کی قدر کا تعین نہیں کر سکتے ۔ اسی لے 
روحانی رشتوں کی مدد ہے اقدار کا تعینءساتھ ھی متعین قدروں کے تحفط 
کا کامٴ“جذبہ اور وجدان کی ملکت میں هوتا ے ۔ عقل کے ڈھنڈورچي اور 
جذبہ و وجدان کے دشمن کچھ کہتے رھیں ہم اسی طرح ”' یوم خواجھ 
فرھد“ مناۓ رہیں گے ۔ اور ادب اور تصوف کے باھمی رشتون کا تعین 
کرتۓ رہیں گے ۔ 

لیجیے اب تصوف کی بات کل آئی ے تو یہ بھی دیکھتے چلیں کہ 
صوق کیا کام کرتا ے ۔ ساتھ ھی یہ بھی کہ اکثر و بیشتر صوق شاعر 
کیوں هوتا ے ۔ بات یہ ےہ کہ صوف بھی شاعر کی طرح اشیاء کے باطقی 
اور روحانی رشتوں کی تلاِش کرتا ے ۔ 

اہل ظاہر کی خرد مندی نے کائنات کو تجزیاتی فلسفہ کی مدد سے 
ختلف الٹوع اشیاد میں تقسیم کر دیا ے ۔ صوف اپئے ترکیپی فلسفه ک 
مدد ے ختلف الثوع اشیاء میں باطٔی ربط تلاش کرتا ے ۔ وہ اشیاء ات 
ظاھری اختلاف کے باؤجود ان ک روح میں حقیقت اولیٰ کو منعکس 
دیکھتا ۓے ۔ اس طرح چونکە مارے گرد و پیش کی واتعاق دنیا صرف 
ایک ھی حقیقت کی ظہر ےء اس لیے اس میں اشیاء کے ظاھری 
اختلاف کے باوجود ایک بای ربط موجود ے ۔ اس باطنی ربط کہ 
احساس کی وجہ ے صوق خود کو دوسرے انسائوں عے 9 نہ صرف 
انسانوں ے بلکہ کائنات کی دیگر اشاء سے ھم کنار پاتا ے ۔ اس بات کا 


.۰ 
ایک دوسرا رخ یہ بھی ے کہ چونکہ یە تمام اشیاء حقیقت اولول کی 
شاھد هیں ء لہذا ان کو اصل حقیقت نہ سمجھتے ھهوۓ حقیقت اولول کی 
تلاش اور اس میں ضم ہو جانا ھی انسان کی معراج ہے ۔ یہاں میں 
سیدےے سادے طریق سے تصوف کی ان دو نہجوں کی طرف معمولى اشارہ 
کر رھا ہوں ۔ فلسفہ تصوف کی بھاری بھرکم اصطلاحوں کے ذریعے 
ان صوفیانہ مسلکوں پر حث کرنا میرے بس کی بات نہیں ۔ اس کام کے 
لیے آپ علإء ہے رجوع کیجے تاہم ایک چھوٹی سی بات یہ ہے کھ 
تصوف کی ان دو سمتوں ے جو دو قدریں وجود میں آئیں ہیں ء ان میں 
ایک تو عشق ے اور دوسری ترکگ۔عشق اور ترک کی قدریں 
ہمارے با عمل تاجرانہ معاشرے میں درخور اعتنا نہیں سمجھی جاتیں۔ ان 
قدروں کے احساس کے بغبر خود غرضی اور دنیا داری کی روش اتی عام 
هو جاتی ے کە ھم خود غرضی اور دنیا داری کو عمل کے ؛ اور عشق 
اور ترک کو ہے عملىی کے مترادف قرار دیتے هیں ء اور عرف عام میں 
انے معاشرے کو جس میں با عمل خود غرض اور دئیا دار نہیں ملتے ؛ 
انضطاط پذیر معاشرے کا ام دے کر مطعوریں کرتے ہیں ۔ تاجر 
پیشہ طبتے کے فروغ کے ساتھ تعقل پرمتی اور عملی دثیا ی دثیا داری 
تخیلاتی اور وجدانی رجحانات کے خلاف صف آرا ہو جاتی ہیں ۔ ظاہر ۓ 
کہ ایسے حالات میں شاعری اور تصوف کاہلىی اور ے عملی کے مترادف 
ہو کر معاشرے کے لیے بماری سمجھے جاےۓ لگتے ہیں ۔ سرسید ؛ حا یىی 
اور اقبال تو عمل کی تلقین شاید اس لیے بھی کرے تھے کە فکری اور 
وجدانی زندیق کو عملى زندگ میں بروۓ کار لاتا چاہِے ۔ تاہم کیا 
آج اس بات کی ضرورت نہیں ے کہ عملی زندگ کے پیچھے فکر ء تخیل 
اور وجدان کی کارفرمائی کو اہم قرار دیا جاۓ ؟ اگر تخیل کا رابط 
عمل کے ساتھ ضروری ے تو کیا آج کا زمانہ جو صرف عمل گزیدہ ۓے 
انحطاط پذیر نہیں ؟ آج سے پہلے کے معاشرے میں زندی کا فلسفہ چار 
لفظوں میں یہ تھا کہ حقیقت کل خدا کی ذات ہے ؛ جو غیر متبدل ہے ۔ 
اور ںیه , دنیا اس کی ذات کا مظہر ے ۔ اور تبدیل ہونے والىف ے۔ 
انسانی زندگی کے اس قلسفیانہ مفروضے کے مطایق دنیا کے ساتھ لگاؤ اور 
ے تعلقی دونوں بیک وقت اہم ہو جاے ہیں ۔اس فلسفہ کے زیر اثر 
زنٹی مر کمرۓ کا مطلب یہ ہے که ھم آفاق ک هر چیز کو روج 
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کے عوالے ہے یا بەافاظ دیگر حقیقت کل کے حوالے سے جانچیں اور 
پرکھیں ۔ 

آج ے پہلے دنیا کی ای ا عو بی انی درم مود حقت 
ہے ء بلکہ اس لیے کہ اس کے تمام مظاعر میں حقیقت کل کا عکس ہے ؛ 
یا اس کے تمام مظاہر حقیقت کل کے شاد ہیں ۔ می کے اس شعر میں : 

ا اک ا کا 
پات ھرے ھیں پھول کھلے ھی ںکم کم باد و باراں ے 

صرف منظر نگاری نہیں ے ۔اس شعر کا پورا مفبوم آپ صرف اس 
وقت سمجھ سکتے ہیں ۔ جب کھلے ھوۓ پوولوں ؛ هرے ھرے پتوں 
اور کم کم باد و باراں اور ساتھ ھی ان سے محظوظ ہوے 1 
انسانوں کے باطنی رشتوں کو سمجھیں یعنی بہ که انسان اور فطرات کے 
'ُس تعلق کو سمجھیں جو تعلق کہ حقیقت کل کے واسطے ہے پیادا ہوتااہے۔ 
اس باطنی رط کو سمجھنے کے باعث صوق اور شاعر دوئوں کے یہاں 
پیڑ صرف پیڑ ء دریا صرف دریا نہیں رھتے ء پہاڑ صرف پتھر ک دیوار 
نہیں رہ جاتے بلکہ یہ ممام اشیاء علامتی حقیقتیں بن جاتی ہیں ۔ يہ اشیاء 
آپس کے باطنی رشتوں کی وجه ہے ایک باطنی وحدت حاصل کر لیتی ہیں 
ساتھ ھی وہ جیتی جاگنی زشدہ حقینگیں بھی بن جاتی ہیں جن کا انسانی 
زندگی ے براہ راست تعلق ھوتا اے ۔ 

فطرت ؛ انسائی جذبات کے اتار چڑھاؤ کے ساتھ کس طرح ھہم آھنگ 
ھوقٴے اس کی ایک مثال کے طور پر میں خواجہ قریند ی ایک کاق 
پیش کرتا ہوں ۔ میں ملتانی زبان نہیں جانتا اُس لیے آپ مجھے اجازت 
دیں کہ میں اپنے غلط تلفظ ٭اور لہجے میں ملتانی کی یه کاف بڑھ 
کر سناؤں ۔ 
اج ویڑا پیا بھائدا ہے کوئی وصل سنیھڑا ‏ آندا ہے 
مل مل آے بادر کارے یىی پچنکے میلہ بھنگارے 
کج گج گاج کرے دھدکارے جھوکت سہاگے سبائدا ہے 
ٹوبھے اچھان مال نہ ماوے ‏ راتیں یار اسان کل لاوے 
ہر کوئی فرحت ال نبھاوے ھک ڈوکھ ڈوکھ پیا کھانداۓے 
کوٹل کوکے ء مور چنگھاڑے ‏ اغن بھیے کرن بلارے 


ھرھر وحشی کر للکارے: گیک: خوشی : ادے اندا ۓے 
دشت ياباں ڈسن باراںب ہبوئےۓ.. ہوۓ سہن توارں 
راحتك ہوی سے تار متاراں ‏ جؤلے انگ لف مائدا سے 
چٹکے کر دے چنڈک سعبیلىی وھلے آن ستالیم بی 
سٹیدھ فرید رکھاں کیوں میلىی ‏ ناز. نواز سھائدا ےے 
آپ ۓ دیکھا صوق شاعر فطرت کے باطنی روابط کا سراغ لگا کر 
کسی طرح ان سے هم آھنگ بھی ھوتا ۓے ؛ اور ساتھ ھی ان کی تسخبر 
بھی کرتا ہے ۔ تصوف اور شاعری کی باطنْی تنظم کے سہارے کے بغیر 
حض عقلی ہمائہ پر تسخیر فطرت کا نتیجہ یہ ہے کم اب فطرت ہم ہے 
باغی ھورھی ہے ؛ خارجی ‏ فطرت بھی اور داخلىی فطرت بھی 
پیاۓے پر سائینس کے تباہ کن تجرے اور چھوٹۓ پیاۓ ہر قومی انتشار 
کو فطرت کی بغاوت پر حمول کر لیجۓ ۔ ادب اور زندگ کا اصل رشتھ 
حض قدروں کے حوالے ہے هی مکن ے اور اگر ادب کو ف الحقیقت 
تنقید حیات بنانا ے تو تشقیسد اعلول قدروں ہی کے حوالے سے ہونی 
چاہیے-صوق اور شاعر کا زندگ کے ساتھ رشتہ یوں ہے که وہ زندگی 
کی ہا ہمی میں شریک بھی ہیں اور اس کے باہر بھی ۔ 
زندگی میں شامل هو کر وہ اعلیٰ اقدار کا تحفظ کرتا ے اور زندی 
سے باہر وہ اعاول اقدار کے حوالے سے اس پر تنقید کرتا ۓے ۔ 
فویرانه آۓ صدا کر چلے 
میاں خوش رھو ء ہم دعا کر چلے 
با جھوں احد حقیعقی صشض شراب آب۔اد 
حسن جازی کوڑا تالق زبخات 
کتھ مجنوں کتھ لیلول کتھ شیریس فرماد 
مرشصد فخر جہاں نۓ کیم اے ارشاد 
عارف أبن الصری سےاڈا ال تاذ 
سجھ ٹرید سیشمشهہ 
او غسیروں آبساد 
وف اور شاعر میں ایک اور بات مشترک ہے اور وہ یە کە ان 
دونوں کا طرز احساس معروضی اور تجریدی ھہونے کے بجاۓ داخلی اور 


تجسیمی هھوتا ے ۔ 


ھ“ 


عر چند ہو مشاعدۂ حق کی گفتگو بی نہیں ے بادہ و ساغرکے یبر 

یھی تمشیلی تجسیمی طرز احساس کاچر کی بنیاد سے ۔ دوومالائی 
کہانیوں سے لیکر آج تک کا سارا ادب اسی خاص طرز فکر و احساس کی 
پیداوار ے -۔ اس طرز احساس کی بدولت پیدا شدہ علامتیں قومی روایات 
بن جاتی ہیں ۔ اور جب تک ھم اپٹی روایات میں رہ کر تخلیقی تجرے 
کرے رہیں گے اس وقت تک یہ زندہ علامتیں اری روحانی زندگق کی 
آسودػ کا سبب بنتی رہیں گی ۔ روایت و طرز احساس ہے کنارہ کشی 
علامتوں کی موت کا سبب بی ے ۔ جو با الفاظ دیگر تخلیقی صلاحیتوں 
کی موت وق ہے ۔ . 

ہم ایک مدت سے ابی روح کے بنجر پن کو چھپاۓے پھر رے 
هیں ۔ کہیں ایسا تو نہیں که آج ہم انی روایات و علامات سے ے 
اعتنائی کے باعث ادب و تصوف کے باہمی ربط کا سراغ لگاے نکلے ہیں ۔ 

آج کل تو شاعری ڈنر کے بعد کی تفریج ہے اور تصوف بیکاری کا 
مشغلہ ۔ ملتان میں تو صوفیاۓ کرام کے مقبرے بھی ہیں اور خواجه 
فرید کا کلام بھی ۔ آپ ے زیادہ شاعری اور تصوف کے ربط کو کون 
جان سکتا ے ۔ 

(ملتان میں یوم خواجہ فرید کی تقریب پر ایک مذا کرے میں 


پڑھا گیا ) 


ادب میں شخصیت کا مسئله 
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قدیج ترین لوک گیتوں اور شعری سرماۓ میں ؛ جن پریوں اور 
چڑے چڑی کی کہائیوں میں ؛ ادب کا مسثله تو پیدا ہوتا ہے۔ 
شخصیت کا.مسئلہ بالکل پیدا نہس ھوتا ۔ اس لیے کہ کسی ترقیق سے 
یه ثابت نہیں هوتا کہ کسی فرد نے چڑے چڑی کی کہائی کہی یا 
کون سا ٹشاعر ہے ۔ جس نے کسی لوک گیت کی تصنیف کی ؛ صرف 
یہی نہیں ۔ بلک اس کے آگے کی بات یہ ہے کہ اگر جن پربوں ک 
کہانیوں اور چڑے چڑی کے قصوں اور لوک گیتوں کے مصنفوں کی 
شناخت ممکن بھی ہو تو بھی ھم ایک مصتف کی کاوش کو دوسرے 
مصنف کی کاوش ہے بہ اعتبار شخصیت عللیعدہ نہیں کر سکتے ۔ 

تاہم یہ دیو ملائیں ء لوک گیت اور جن ہریوں ک کہائیاں 
عاری روحانی واردات کی :ایک حد میں ؛ ان کی دوسری حد ٭ارے 
اپنے زماۓ کا شعری و نثری سرمایہ سے ۔ مگر ھارا زمانہ مارے 
زماۓ ہے شروع نہیں ھوتا ۔ رومانوی تحریک اور بعد ازاں تحریک در 
تحریک کا خدا بھلا کرے کہ ھر زباں میں ایسا ادب پیدا هوۓ لگا 
کہ جہاں ادب کا سشّله تو پیدا هونا بند هوگیا غعض شخصیت: کا سثله 
رہ گیا ۔ یہاں تک کہ اگر آپ شاعر کی شخصیت کے مارے میں کچھ 
کہہ سکیں تو ادب کی تنقید کا حق بھی ادا هوگیا ۔ 

میں ۓ شخصیت کے مسثلہ کا سہرا رومانوی تحریک کے سر باندھا 
ے ۔ میرے کہنے کا مطلب یہ ہے کھہ. انگریزی ادب میں رومانوی 
تنقید ( بالخصوص کولرج کی تنقید) ےۓ سب سے ہلے ایک ایسی 
تریک شروع کی جس کا مقصد یە دیکھٹا نہیں تھا کہ ادب کیا ے یا 
اس کا تاثر کیا هوتاے پا اس کا وظیفہ کیا ہے ء بلکہ یہ نکتہ نکلا 
کہ ادب کیسے پیدا ہوتاے ؟ شاعر اور ادیب کا ذھن کس طرح 
کام کرتا ہے ؟ قوت متخیله جو ادب کی تخلیق کرق ہے۔ اس کا 
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ماہیت کیا ے ؟ 

٥َىٰئٰٰٰٰٰٰ۷‏ +00 
ع شاعری جزویت إاز پیغبمیری ۔ مشرق کا پرانا عقیدہ ے ۔ مگر مغرب 
میں اس نظریه نے بڑی کھلبلی بائی ۔ ادھر کولرج نے يھ ثابت کیا 
کە قوت متخیلہ دو طرح کی ہوتقی بے ۔ ایک اولیں اور دوسری اوی ۔ 
اولِن قوت مُتخیله غدا کا عطیہ اور ٹنوی متخیلہ ء اول متخیله کے مواد 
کی از سر نو ترتیب؛ اور ادھر شاعروں کے قدم آسانوں پر پہنچ گئے ۔ 
کولرجچ نے تو شاعر کی معراج ثابت کرۓے کے لیے پورا فلسفہ کھڑا کر 
دیا مگر دوسرے ناقدوں نے بھی شاعری کو شخصی معاملہ بناۓ میں 
کوئی دقیقه نە اٹھا رکھا۔ مثلاٌ اس قسم کے نظریات که شاعری شدید 
جذبات کا شدید اظہار هے یا اعری شخصیت کا اظہار ے یا یہ که 
شاعری سکون کے وقت پچھاۓے جذبات کو ڈھن میں دوبارہ جتیع کرۓ 
ےجود می ای تھ:>'آیة مازے کے آساراے شمری نظرے روماتویَ 


×تنقید کی پیداوار یں -۔ 
پھر حال انسانی تہذیب کے اولیں دوز میں انسائیت کے ادبی سرمایہ 
پر ہمیں شخصیت کی کوئی چھاپ نہیں ماتی ؛ لیکن رومانوی تنقید کی 


روشنی میں اگر شخصیت کو جانا پر کھا نہ جاۓ تو اس کے اظہار 
پئی "اد بی جاغ' رک بھی نہیں عوسکی۔ 'ایکتا جملے میں یہ بَأكَ 
یوں کہی جاسکتی ےہ کہ اب زور ادب ے ھٹ کر اس دماغ پر 
(یا شخص پر) دیا جاۓ لگا جو ادب کی تخلیق کرتا ہے ۔ 

رومانوی تنقید کی تھوڑی سی توسیع ہے شخصیت کا مسثلہ اسلوبء 
کے ساتھ وابستہ هوگیا۔-آپ کو فرائسیسی اقد ہوئاں کا وہ مشہور 
جعلہ تو یاد ھی ہو کا ؛ ' اسلوب ھی انسان ہهے؟““-- مطلب یہ ے کھ 
چونکه ھر ادیب خود کو اسلوب کے اڈریعے ‏ ظاحر کوتا بے این لیے 
ادب کا مطالعہ دراصل اسلوب کا مطالعہ ہے ٤‏ اور چوٹکہ اسلوب کا 
مطالعة شخصیت کے مطالعہ کے مترادف ہے (وہ اس قسم کا آدمی ہے ء 
اس کا ذھن اس طرح کا ھے ء اس لیے وہ اس طرح لکھتا ے) اس لیے 
شخصیت کا مطالعہ ادب کی تنقید کا اہم جز بن گیا ۔ 

اس شخصیت کے مسئلے کو ذرا دوسری طرح بھی دیکھۓے : یہاں 
دو باتیں اہم ہیں : )١(‏ روسو کے نظریات کی مقبولیت اور (م) صنتی 


2٦ 


انقلابروسو نے دو اہم دعوے کے ۔ (ر) انسان آزاد پیدا ھوا 
لیکن ساج ے اسے زنغبیروں میں جکڑ رکھا ہے (م) انسان فطرتاً نیک 
پیدا هوا لیکن ساج ۓ اسے بد بنا دیا ۔ اس طرح روسو :کے بقول انسان 
کی غلامی اور بدی کا ذمہ دار معاشرہ اور ساج ہیں ۔ معاشرے اور 
ساج کے بندھتوں کو توڑ کر هی انسان آزادی اور ٹیکی کے آورش 
اپنا سکتا ے ۔ اور چوٹنکه آزادی اور نیک (انقلاب قرائس کے بعد) 
اپنے طور پر قدر بن گئی ؛ اس لیے ساج کے بندھن سے الگ ہو کر 
یا بە الفاظ دیگر شخص بن کر هی انسان ان قدروں کو اپنا سکنے کے 
قابل هو سکتا ہے ۔ (یہاں یہ بات یاد رکھنے کی ہے کھ روسو سے پہلے 
کو لت ہی یا برق کے کد موی اش ای رر سےا سان 
ٹیک و بدی دونوں کا حامل ہے اور صرف حسب مقدور هی آزاد ۓے) 
اب ذرا دوسری بات یعنی صنعتی انقلاب کو بھی دیکھتے چلۓ ۔ 
صنعتی انقلاب ۓ بھی فرد کو سباجی بندھنوں سے آزاد کر دیا ۔ اس 
ے پراۓ ساجی ذریعہ پیداوار یعنی گلڈ کو ختم کر دیا ۔ پراۓ ذریعه 
پیداوار اور آلات پیداوار کے ختم ہو جاۓ ہے پرانی معاشرت کا تاروہود 
بکھر گیا ۔ فرد ک آزادی کا نعرہ لگنے لگا؛ ساتھ ھی آزادیە فکر و تقریر 
کا بھی معاشی ؛ ٹہچ پر ”'آزاد تجارت“ کا نظریہ پیش ھوا اور حکومت 
کی مداخلت کو برا سمجھا جاۓ لگا ؛ سیاست ہیں انفرادیت کا نعرہ 
لگا اور ادب میں رابن سن کروسو پیدا ھوا۔ان ممام باتوں کے ساتھ روسو 
کی تعلمات اور نظریات نے مل کر سوۓ پر سہاگے کا کام دیا اور آدب 
اور سیاست دونوں میں شخصیت پرستی ایک قدر بن گئی ۔ سیاست میں 
ٹیپولین ؛ ادب میں بائرن کی شخصیت کے مظاعرے اور ادیبوں میں 
کارلائل کی ”ھبروہوجاٴٴ یه سب ایک ھی طرز احساس کی یاد گار هیں ۔ 
(یہاں ایک بات غور طلب ہے اور وہ یہ کہ یورپ کا مادہ پرستی کا 
رحجان کس طرح روحانی زندگی کو بھی ء بدلتے هوےۓ خارجی حالات 
کے مطابق ڈھالتا جاتا ے“ بات یہ ہے کھ مادی فلسفه حیات میں خارجی 
دنیا حقیقت اولیٰ بن جاتی ہے ۔ اور چونکہ خارجی دنیا میں ثبات رف 
تغیر کو ھی مکن ہے اور چونکہ روح ایک انوی حیثیت کی حامل 
ھے ؛ اس لیے روح بدلتی ہوئی خارجی دثیا کے ساتھ ساتھ خود کو 
بدلبی جاتی ھے ۔ مشرق میں معاملہ ذرا ختلف ہے ۔ یہاں کے ماورائی 


سد 


فلسصفے میں خارجی:دنیا کو ماورائی حقیقتوں کے مطابق بدلنے کی کوشش 
ملتی ےہ ۔ انسان حعض چند پابندیوں کے حوالے سے ھی آزاد ‏ ۔ وہ 
پابندیوں سے آزاد نہیں ء پابندیوں میں آزاد ھوتا ے) ۔ 
)٦)‏ 

ابھی ہم لوک گیتوں کا ؛ جن پریوں کی کہائیوں کا ذکر کر 
رے تھے ؛ یہ لوک گیت ؛ جن ہریوں کی کہانیاں ء ایک دوسرے 
سے ای زیادہ ملتی جلتی ہیں کە معلوم ھوتا ہے یا تو ساری 
کہانیاں ؛ سارے گیت کسی ایک هی آدمی نے لکھے ہیں یا یہ که 
سارے پراۓ آدمی ایک ھی طرح کے ہوے تھے ۔ یا پھر یہ کہ ان کے 
پاس اظہار کے لیے کوئی شخصیت نہیں وق تھی ۔ آخری دونوں باتیں 
صحیح ہیں ۔ وجہ یہ ے کہ شخصیت کا تعلق شعور ہے ھ ۔ شعور 
جتنا زیادہ ہوکا ؛ اتنی ھی "مایاں شخصیت ھوگ- اوائل تہذیب کے 
انمانوں میں شعور کی سطح بہت کم تھی ۔ شعورکی تھلی سطح ہر 
زندگی بسر کرۓ والوں کو آج بھی دیکھۓے تو ان میں عادات و اطوارہ 
حرکات و سکنات کا بہت کم فرق نظر آئے کا ۔ 

دراصل شخصیت کا ارتقا ؛ انفرادیت کا ارتقا؛ ان خواص کا 
ارتقا جن سے کوئی شخص بطور شخص اور کوئی فرد بطور فرد جانا جاتا 
ہے ۔ شمور کے ارتقا کے مترادف ہے ۔ اس طرح چھوٹی بڑی شخصیت ؛ 
عظیم شخصیت ؛ پہلودار شخصیت ؛ یہ سب کچھ ہم شعور کے کم ؛ 
زیادہ؛ وسیع اور پہلودار ہوۓے سے متعین کریں گے ۔ بس اگر ہم 
دیہاتیوں میں سے ؛ جن کی شعوری سطح کم ہے اور جو ایک دوسرے 
ہے تمام باتوں میں ء حتیل کہ شکل و نشباہت تک میں ملتے جلتے ہیں ؛ 
چند ایک کو باشعور کرسکیں تو ہم دیکھیں گے کہ وہ دوسروں 
سے ختلف ہوگئۓے اور اب ان میں شخصیت پیدا ھوگئی ۔ 

غالبا یہاں تک ہم آپ متفق هیں ۔ آئے اب هم۔:,اپنے آپ ے یه 
سوال کریں کہ اگر اوائل تجذیب کا ادب یا دیومالائی کہانیاں 
شخصیت کا اظہار نہیں تو پھر یہ کس چیز کا اظہار ہیں ؟ 

قدیم ترین تہذیبوں کے مطالعہ سے پتد چلتا ہے کہ ان کا مذھب ؛ 
ان کے جادو ٹوۓ ان کے فتوت ٤‏ ان کے کھیل تماشے سب آہسں میں 
ایک باھمی رشتے میں مربوط تھے اور پھر سب ان کی روحانی 


۳ 

کیقیات کا خارجی اظہار تھے ۔ ایک طرف تو یہ تمام چیزیں قدیم انسان 
کی روحانی کیفیات و واردات کا اظہار تھیں تو دوسری طرف گرد و پیش 
کی خارجی دنیا کو سمجھۓ سمجھاۓ کا ایک ذریعہ تھیں ۔ دراصل یھ 
دونوں باتیں ایک ھی یں ۔ مطلب ید ے کہ قدیم انسان ۓ خارجی 
دیا ی علامی تخلبق کی تھی ۔ آج جب ہم یہ کہتے ہیں کہ ہارے 
سارے علوم علامتی ہیں ۔تو اس کا مطلب بھی بھی ہوتا ۓ۔ 
یعنی یہ کہ دیو مالائی قصے کہائیاں وہ علامتی حقیقتیں عیں جو اوائل 
تہذیب کے انسان نے اپتی روح ے پیدا کیں اور جب روح کے بنیادی 
سانچے خارجی دنیا میں منمکس ہوۓ تو انہوں نے علامتوں کی شکل 
اختیار کرلی ۔ آج جب ہم آن کا شعوری تجربہ کرتے ھیں ۔ تو ایک 
طرف تو وہ ہمیں خارجیٰ مظاھر کے تبرے کی ایک کوشش معلوم 
ہوق ھیں اور دوسری طرف وه داخلىی واردات کی علامت نظر 
آتی ہیں ۔ 

یہاں میں آپ کے سام کچھ مفروغے بیان کرتا هوں اور ان 
کے جواز میں ادخ گیومان کے حوالے سے ایک دو باتیں کہتا ھوں۔ 
نیومان کا کہنا سے کہ (ر) آدمی دنیا کا تج بے نخستثالون 
(06نا 6٥5ھ)‏ کے ذریعہ سے کرتا ہے مگر یہ نخستثالیںَ ‏ دنیا ے 
تجرے کے لاشعوری احساس کی ایک شکل ہیں - (:) تاریخ اس آدمی کے 
ساتھ شروع ہوتی ہے جو تجربہ کر سکتا ہے ؛ اس وقت جبکہ شعور 
اور انا دونوں موجود ہوں ۔ (م) عاقبل تاریچ میں فرد اور گروہ ء 
انا اور لاشعور ؛ آدمی اور دنیا ایک دوسرے میں اس طرح مدغم تھے 
کە ان کا ایک دوسرے ہے الگ کوئی تصور نە تھا ۔ 

اب اگر ہم یہ فرض کر لیں کم انسانی زندک کی تار اس وت 
سے شروع ہوئی جب انسان نے خود کو دنیا سے اور دیگر مظاھر 
فطرت ہے الگ تصور کرنا شروع کیا ء دریا ء پاڑ ء پیڑ ؛ ہودے اور 
دیگر مظاھر فطرث ہے خود کو علیلحدہ حیثیت سے جاننا شروع کیا - 
یعنی یہ کہ اس میں شعور پیدا هوا تو یه مقروشہ بھی آسائی سے سمجھ 
میں آسکتا ے کہ اس کے لیے دنیا بھی اسی وقت پیدا ہوئی ء اور 
زمین و آسان ؛ زندی و موت ؛ تاریی اور روٹنی کے تضاد بھی ۔ 
ایک دیو مالا تخلیق کے سیثلہ کو یوں حل کرتی ہے کہ ھوا کے 


٣ 


دیوتا ۓ زمین کی دیوی کو آسان کے دیوتا سے الگ کیا ۔ زمین کی 
دیوی اس کی ماں تھی اور آسن کا دیوتا باپۃ اس طرح سب سے پچلے 
آسان و زمین الگ الگ هوۓ اور اس کے بعد اور چیڑیں پیدا ھوئیں - 
اس طرح کائثنات کی تخلیق دراصل علامتی تخلیق ہے ۔ آپ کو 
تحلیق کائنات کے بارے میں عیسائیوں کا عقیدہ تو معلوم ھی ہوکا 
کہ خداوند عالم نے روڈنی کو تاریک سے الگ کیا ۔ ”' اور خداوند 
خدا ے کہا کہ روشنی ہو جاۓ اور روشّی ھوگئی“ ۔ آپ ۓ دیکھا 
کے ما زم نے ات اگ عوا مادری' اسول ے بدزی اجول الگ 
ھوا ؛ تاریکی سے روشنی الگ ہوئی ۔ لاشعور کی تاریی ے شعورکی 
روشنی ہ اور تخلیقی اصول سے تنظیمی اصول ۔ اس طرح ایک طرف تو یھ 
ھوا کہ انسان لاشعور کی ازلی مسرت ہے نمروم ھوگیا ؛ آ٘س حقیقت 
سے نکل آیا جہاں زندگی اور موت کا کوئی تضاد نہ تھا جہاں ایے 
اپنے فانی هوۓے کا کوئی احساس نه تھا۔ اور دوسری طرف به هوا 
کە مادری اور پدری دونوں . اصولوں کی الگ الگ حیثیت مقرر هو 
جائۓ کے بعد ھی تخایق مکن ہوسکی (یہاں میں لاشعور کو مادری اصول 
اور شعور .کو پدری اصول کہ رھا هوں) میرے کہۓ کا مطلب یھ 
سے کہ جب تک پدری اصول (شعور) پیدا نہ ھوا تھا انسان کے لیے 
کائنات کا کوئی تصورنه تھا اور یہیں میں یه کہہ رھا ہوں کہ 
چوں که تخلیق ماں اور باپ دونوں کے مشترکہ عمل سے ھی مکن 
ہے ۔ اسی لیے لاشعور کا مادری اصول اور شعور کا پدری اصول دونوں 
ایک دوسرے ہے ہے تعلق ہو کر بانج اور کمزور ہو جاۓے ہیں 
اور صحت مند تخلرق کے لیے ان دونوں اصولوں کا مکمل تناسب کے 
ساتھ ؛ آپس میں اختلاط و اشتراک ضروری ے ۔ اور یه بات ادب اور 
زندگی دونوں میں یکساں طور پر حیح ہے ۔ اور اس طرح ماری علامتّی 
کائنات پیدا ہوئی ؛ اور یہ کائنات کیا تھی ؟ قدیم انسان کے اجتاعی 
لا شعور کے بنیادی سانچوں کا شعور کے ذریعے خارجی دثیا میں انعکاس! 
ر9 
اس طرح انسانی شعور کی پیدائیش ۓے انسان کو چیزوں کا ام 
رکھٹا اور انھیں علامتوں کے ذریے جانا سکھایا ۔ لاشعور کے بئیادی 
سانھے ؛ دراصل لاشعور کی زبان ہیں ۔ جب یہ ساچے شعور کے سامنے 


پت 


ظاہر ہھوۓ ہیں تو علامت کی شکل اختیا رکر لیتۓ: ہیں ۔ اس طرح ایک طرف 
تو خارجی دنیا میں ان بتیادی سانچوں کے انعکاس ے علامتوں کا ظہور 
ہوا اور دوسری طرف انسان ۓ ان علامتوں کے ذریعے اپنے لاشعور ے 
رابطہ قائم رکھنا سیکھا ء رفتہ رفتہ انسان ان علامتوں کو سمجھتا گیا 
اور انہیں عضم کرتا گیا اور اسی طرح رفته رفتہ وہ باشعور عوتا گیا اور 
اس کی شخصیت بت یگئی ۔ خارجی دنیا ی علامتی تخلیق کو ایک دوسری 
طرح بھی سمجھا جا سکتا ہے"یہاں میں آپ کو افلاطون کا وہ مفروضہ 
یاد دلاتا چلوں جس کے مطابق دنیا کی تخلیق مثا ی نمونوں (۸009)) 
کے مطابق ہوئی-مگر اسی بات کو اس طرح بھی دیکھے الو 

کا خارجی دنیا میں انعکاس ارسطو کے مفروغے کی صحت ہر بھی 
دلالت کرتا ہے جس کے مطابق مثا ی 'مونوں یا جوھر کو مادے سے 
الگ نہیں کیا جا سکتا ۔ 

خیر افلاطونی اور ارسطاطیلیسی مفروضوں کی بات تو ایک جملہ 
معترضہ تھی۔ہم تو یہ دیکھ رۓ تھے کہ علامتوں کی شکل میں منعکس 
شدہ نخستثالیں ء انساتی شعور کا آُس کے لاشعور سے رابظہ استوار کرۓے 
هیں اور جب شعور ان علامتوں کو عضم کر لیتا ے تو وہ قوت حاصل 
کرتا سے ۔ اور اس کے بڑھنے اور قوت حاصل کرۓ کے ساتھ انسان کی 
شخصیت میں اضافہ هوتا ے ۔“پیشتر اس کے کہ ھہم یہ دیکھیں کہ ائسان کی 
شخصیت کا اس کے شعور اور لاشعور سے کیا رشتدے ؛ ہمیں يہ سمجھ لیٹا 
چاہیے: کہ شعور کا لاشعور ہے کیا رشتہ ے ۔ دیومالائی کہائیاں اس 
حقیقت کو واضح کرتی ہیں کہ شعور ی روشنی لاشعور میں پیدا ہوئی ۔ 
اس کا مطلب یہ هوا کہ شعور کی تخلیق اور اس کی انزائش لاشعور ی 
فطرت میں شامل ہے ۔ تاھم شروع شروع میں جب انسائی شعور بچپن کی 
منزلوں میں تھا تو آے لاشعور ے خطرہ بھی لاحق تھا ۔ اس طرح شعور 
اور لاشعور کا رابطہ ایک تضاد پر مبنی ہے ۔ ایک طرف تو لاشمورء 
شعور کو قوت نبخشتا ے اور دوسری طرف اے تباہ کرۓ کے درے بھی 
رھتا ے ۔ دیو مالاؤں میں جگہ جگه همیں تباہ کن ماں کی علامت نار 
آتی سے ۔]آج تک کے المیاتی قصے کہائیوں میں ہمیں جذباتی زندگی کے 
علائم یا مادری اصول اور عقلی زند کے علائم یا پدری اصول میں کشمکش 
دکھائی دبتی ے ۔ اور پھر ساری کہانی تضاد کی بناء پر آگے بڑھتی ے۔ 


لد 


انسانی شعوری پیدائشی اور لاشعور کے ساتھ اس کا رشته متعی نکر کے 
ہم بالآخر اس نتیجہ پر پہنچتے میں کە آج بھی ادب کی تخلیق کے 
وقت ھم ایک ایسی علامتی زندگ کی تخلیق کرتے ہیں جس میں ھم دنیا 
کا تجربہ انختٹالوں (4۲:161769) کے ذریعے سے کرتے ہیں۔ 
بەالفاط دیگر یہ وی کام ے جو اوائل تہذیب کے انسان ۓ دیو مال 
کی تخلیق کے وق ت کیا تھا ۔ یہ بات نکل آئی ھے تو یہاں میں اس حقیقت کی 
طرف بھی اشارہ کرتا چلوں کھ ادبی تحجرے اور سائینسی تجرے کا بنیادی 
فرق یہی ہے ۔سائنس کے تجہرے شعوری اور فکری ہوۓ ہیں اور ادبی تہرے 
لاشعوری و علامتی (اور اسی لیے شاعری میں ہیثت کے عہرے ہے معنی 
ہیں ء اس* لیے کہ :ہیثت کے ترے شعوری ہوں گے ء شعری نہیں 
ہوں گے) ۔ 

یہاں تک پہنچنے کے بعد اب جم یہ کہہسکتے ہیں کہ شعور 
ماری شخصیت کی تعمبر کرتا ۓے اور چیسۓے جیے هارا شعور اور ماری 
انا فوقیت حاصل کرتی جا ہے اور لاشعوری قوتوں سے زیادہ ے زیادہ 
آزادی حاصل کر جاق ہے؛ ماری شخصیت بھی اسی تناسب سے تعمیر 
ہو ے۔ اسی کے ساتھ ہم یہ بھی کہہ سکتے ہی ں کہ وہ تفمیاق عوامل 
جو هاری شخصیت کا حصہ ہیں ء ہاری ذات سے خصوص : ہیں ۔ اور 
چونکھ تخستمثالوں : کا تعلق اچتاعی لاشعور ہے ھوتاےۓےء اس لیے وہ 
ماری ذات ہے خصوص نہیں ہیں بلکه ماوراۓ ذات ھیں ۔ ذاتی نفسیاق 
عوامل وہ ہوے ہیں جو ایک مخصوص شخص ہے وابستہ ہوتے ہیں اور 
جن کا تعلق کسی اور شخص سے نہیں ہوتا ؛ چاے وہ شعوری ھوں یا 
غیر شعوری ۔ ماوراۓ ذات نفسیاق عوامل وہ هوۓ هیں جو غیر ذاق 
یا اجتاعی ہوے میں ۔ اید کسی ساج کے خارجی حالات نہیں اہوبے بلکد 
اس ساج کی داخلی کیفیات ہوے ہیں ۔ یہ ماوراۓ ذات نفسیاتی عوامل؛ 
ذاتی نفسیاتی عوامل سے (چاے وہ ذاتی نفسیای عوامل انفرادی صورت میں 
ھوں یا افراد کے اجتاع ی صورت میں) علیحدہ اور ان سے آزاد عوۓ 
ہیں ۔ اس لیے کہ شخصی اور ذاق عوامل انسانی ذھن سے ارتقاء ى 
مقابلتاً جدید تر شکل ہیں ۔ 0 

اب ہم یہ کہہ سکتے ہیں کہ نخمتثالوں', کا تعلق ہارے 
شعور سے نہیں ہوتا اور نہ ہمارے ذاتی لاشعور بے ہوتا ے۔ بلکہ اس کا 


۲ 


تعاق س معروضی یا اجتاعی یا نسلىی لا شعور نے ہوتا ے جو پوری 
ئسل کے انسانوں کا اجتاعی ورثہ ہے اور چونکہ شعر و ادب میں اس 
نسلی یا معروضی لاشعور کے بنیادی سائھوں کا علامتی اظہار هوتا ےے 
اس لیے شعر و ادب ہاری شخصیت کا یا مارے ذاتی شعور اور لاشعور کا 
اظہار نہیں ے ۔ 
(م) 

شاعری کے بارے میں رومانوی تنقید کے مفروضے آپ ۓ:دیکھے 
آپ نے یه بھی دیکھا کهہ کس طح روما:وی تنقید کی روشنی میں 
شاعری ایک ذای معامله اور ایک شخصی مرحله نظر آتی ے ۔ انگریزی 
اقد ٹی ۔ ایس ۔ ایلیٹٰ ۓ سب ہے لی بار رومانوی تنقید کے ایے 
مقروضون کے خلاف علم بلند کیا جن کے تمحت شاعری شاعر کا ذاق 
معاملہ بن گئی تھی ۔ ایلیٹ کا کہنا ہے کہ شاعری جذبات کو بہاۓ 
کا نام نہیں ہے ء نہ وہ جذبات کے اظہار سے یا شخصیت کے اظہار ھی 
سے وجود بپاتق٠ٴے.‏ شاعری تو شخصیت سے فرار کا نام ہے ۔ اس کا 
کہنا ہے کہ شاعری میں وہ آدمی جو غم سہتا ے اور وہ دماغ جو 
شعر کی تخلیق کرتا ہے علیحدہ علیحدہ ع٭وۓ ہیں ۔ مطلب یه ھوا 
کھ شاعریٴ ذاق شعور یا لاشعور سے پیدا نہیں ہوقی ۔ اس کے 
پیچھے اجتاعی لاشعور کے بنیادی سانپے ہوے ہیں ۔ ورڈسورتھ کے 
اس خیال کے بارے میں کہ سکون کے وقت بچھلے جذبات کو یاد کرۓ 
سے شاعری پیدا ہوتی ے ‏ ایلیٹ یه کہتا ے کە شاعری ئہ جذبات 
ہوق ے نف یاد اور نہ سکون ۔ ایلیٹ کا یه کہنا کە شاعری شخصیتِ 
سے فرار کا ام ہے ء يہ کہئے کے مترادف ہے کھ شعری تخلیق کے 
وقت شعور معطل ہو جاتاے ء اور ہم گرد و پیش کی کائناق اشماہء 
میں لاشعور کے بنیادی سانھوں کو متعک یس کر کے شعر و ادب کے ام سے 
ایک علامتی دنیا ی تخلیق کرتے ہیں ۔ ایلیٹ نسلی لا شسعور کی 
تخستمثالوں ے انماس کی بات نہیں کرتا ؛ اس کی جگھ وہ روایت کی بات 
کرتا ے ۔ تاھم روایت بھی پوری نسل کے علامتی تجربوں سے وجود 
میں آتی ۓ ۔ وہ ماری شخصیت کے تابع نہیں هوق بلکہ ماری شخصیت 
سے بڑی اور اس ہے آزاد ہوق سے ۔ اور اس طرح شعر کی تخلیقی کرۓے 
وقت ہم روایت کے زیر اثر ہوۓ یں نہ کہ شخصیت کے ۔ 


2 


ایلیٹ کا ایک اور مقروشبہ دیکھتے چلے ۔ اس کے ذریعے بھی عم 
اسی نتیجے پر پہنچیں گے کہ شعری تخلیق شخصیت کے تایع نہیں ہوتی ۔ 
شیکسپئیر گے ڈراہے ھملٹ پر ؟عترض کر ے ھوۓے ایلیٹ کہہتا ے کہ 
یہ ڈرامہ میں جذباق تسکین ہہم نہیں ہنچاتا۔ اس لیے کہ اس 
میں شیکسپٹیر ۓ معروضی تلازمه ۔(ہہۂلھا|ہ ج۷ا ءز0 کا 
اصول نہیں نبھایا ے - سعروضی تلاز بے رمنڈو(طہہ٥۷۔ہ۷ااءءزط0)‏ 
سے اس کی ماد یه ہے کہ ان جذباتی کیفیات و واردات میں جو 
فن :بارے کے پیچھے ہیں اور فن پارے میں جو اب ایک خارجی علامت 
بن گیا ہے ایک ایسی مطابقت ہونی چاہیے کہ فن پارہ قاری میں ویسی 
بھی جذباتی کیئفیات پیدا کمرے جو نشاعر نے فن پارے کی علامت کے 
ذریعے پیش کی ہیں :یعتی یہ کہ ڈرامہ ہملٹ میں جو کچھ خارجی 
طور پر پیش کیا گیا ے وہ قاری میں ویسی ھی کیفیات اجاگر کرے 
جو ھملٹ میں داخبی طور پر موجود ہیں ایلیٹ کا کہنا ہے کہ 
ڈرامةه ھملٹ اس شرط کو پورا نہیں ار اید وو رنج 
ایلیٹ. کی اس.بات کو تھوڑا سا آگے بڑھا سکتے ھیں مسر دن 
شاعر ایسا کرۓے سے قاصر ہے تو اس میں دو خرابیاں پیدا ھوں گ ؛ 
یا تو فن پارے میں جذباتیت آ جاۓ گی اور ہا ,تصنع۔ جذباثیت .امر 
وقت پیدا ہو کی جبکہ شاعر خود جڈباتیت سے کام ت ہھوئے اجتاعی 
اور معروضی لاشعوری تخستمثالوں کے مجاۓ اپٹی جی اور ذاتی شخصیت 
اور شخصی جذبات کا اظہار شروع کر دے ۔ اور تصنع اس وقت 
جبکہٴ خارجی علامت داخلى سائتےٴ کے متناسب آو متوازن لہ ھو۔ 
یعلی .چذباتیت کے معنی یہ ہوں گے کہ شعور کم ہے اور جذباق 
عنصر زیادہ. ہے اور تصخ کے معتی یہ ہیں کہ جذباتی و لاشعوری 
عنصر کم :اورشعوری عنصر زار ے.۔ ان دونوں خرابیوں کی ذمە‌داری 
شخصیت پر ہے یعتی پہلی صورت میں شخصیت کی کی اور دوہبری 
صورت میں شخصیت کی زیادق وی ے۔ اور ہم پہلے کہہ چکے ہہ 
کہ شخصیت کی کمی و زیادق شعور ی کمی و زیادق پر سی ے ۔ 

ایلیٹ اپئے مضمون “ روایت اور انفرادی تجربہ “ میں ایک جگہ 
کنا ے کے شخصیت صرف شعری اظہار کا ایک ذریعہ ے ۔ اس کا 
مطلب یہ ہواکەہ شخصیت کا اظہار شعر کا مقصد نہیں جیسا رومانی شعراء 


۲۹ 


ے قرض کر رکھا تھا ۔ میں ۓ پہلے لاشعور کو تخلیق کا مادری 
اصول کہا ہے اور شعور کو پدری اصول ۔ اور یہاں یہ کہٹا جا ہو گا 
که شعور کا پدری اصول تخلیق کا ذریعہ ے ء اور یه کە بغیر پدری 
اصؤل کے شعری تخلیق اممکن ہے ۔ مگر مادری اصول تخلیق کا ذریعه 
نہیں اس کا مقصد ہے ۔ 

گو یہ یات بھی صحیح ہے کہ ہمیں اپنے لاشعور پر کوئی قدرت 
نہیں ہے مگر اپنے شعور اور شخصیت پر قدرت ضرور ہے اس طرح ہم 
اس کی افزائشی کر سکتے ہیں ہ اور اسی معنی میں ہم یہ کہہتے هی 
کہ شاعر کو با شعور ہونا چاہیے ۔ یعنی یہ کہ ایے فن کی تخلیق کے 
اوقات کے علاوہ اپنے شعور کو باعمل رکھٹا چاہیے اور انے امن بھر 
بڑھاۓ اوز منظم کرتۓکی کوشش کرنی چاہیے۔ تاہم ئن کی تخلیق 
کے وقت اپنے شعور اور شخصیت کو بھول جانا چاہیے ۔ اس لیے کھ 
اس .وقت ہاری وہ قوت کام کرتی ہے جو ہم ہے بڑی ھے اور اس ِطرح 
جب فن پارے کی تخلیق عمل 0 002 ۸092/ٗم,,۸, 
کے ذریعے ہو گی مگر شخصیت کا اظہار نہیں ہو گی صرف اتنا ہوگا کھ 
یت ای چھاپ فن بارے پر آ جاۓگی ؛ اس لیے کە شخصیت ئن 
کی تخلیق کا ذزیعہ سے ۔:ایلیٹ ایک بات ا تہ 
کھ برا فکار وہ ہے جو اس جگہ با شعور ەو جاتا ے جہاں اہے شعور 
کو استمالنہیںکرنا چاھیے اور وہاں ے شعور هو جاتا ۓ جہاں با شعور 
ہونا -چاہیے ۔ مراد یہ ہے کہ برا فن‌کار فن پارے کی تخلیق کے وقت 
با شعوز هو جاتا ہے (یا یہ کہ شخصیث کا اظہار کرۓ لگتا ۓ) 
اور شعور و شخصیت کی تعمیر کے وقت ے شعور رھتا ے (یوں کہہ 
لیجیے که غن پارے کی شعوری ضرورتوں کو پورا نہیں کرتا) 

(ہ) 

یہاں یہ ے جا نہ هو گا اگر میں ایک اور انگریزی ناقد ھربرٹ‌زیڈ 
کے شخصیت کے تصور کا بھی ایک سرسری جائزہ لیتا چلوں ۔ ھربرٹریڈ 
نے اپٹا مضمون ٹی ۔ ایس ۔ ایلیٹ کے جواب میں لکھا ہے اور فرائڈ کی“ 
(شخضی) نفسیات کی مدد ہۓ اس نٹیجے پر پہنچے ہیں کہ فرائڈ کا 
”انا“ (٥عچ5)‏ کا نظریہ جو مارے شعوری خیالات کا سر چشمہ بھی 
ہے ٢‏ لفظ شخضبیت کے معرادف تے ۔ ریڈ کی بات میں اس جگہ پہنچای 


۳ 


ے جہاں ہم ۓے اپنے مفروضوں کی بتیاد رکھی ہے اور وہ یة کھ 
شخصیتِ کا تعلق ہارے شعور ہے ہے ۔ مگر ہربرٹریڈ کے تثقیدی 
تصورات ء رومانوی تنقیدی تصورات ہیں ۔ مثلا یہ کہ وہ بھی فن‌کار 
کی ذھنی کیفیت کو اور شعری تخلیق کے محرکات کو رومانوی ناقدون 
کی طرح اھمیت دیتے میں ۔ میں یہاں ان کے.شخصیت والے مضمون 
ہے ایک اقتباس نقل کرتا ہوں : 
”میرا عقیدہ نے کہ تنقید کو صرف فن وارے ہے ھی متعلق 
ہونا نہیں چاہیے بلکہ تخلیقی عمل کو اور تحریک تخلیق کے دباؤ 
کے وقت ادیب کی ذھنی کیفیت کو بھی ہرکھنا چاہیے ۔ مطلب 
یہ ے کہ ناقد کو صرف تکمیل. شدہ فن بارے کو هی نہیں 
دیکھنا چاہیے بلکہ فن کار؛ اس کی ڈھنی کیفیت اور اس کے 
اوزار ,کو بھی پیش نظر رکھنا چاہیے ۔ ۶“ 
ہربرٹریڈ کی یہ بات بڑی صائب سے اور اس ہے انکار کرۓ کی 
کوئی وجہ سمجھ میں نہیں آتی مگر دقت یہ ہوتی کہ فتکار ؛ اس کے شعور 
اور .اس کی شخصیت ؛ اس کی ذھنی کیفیات اور اس کے اوزار کو پیش 
نظر رکھ کر جو تنقید پیدا ہوق ے وہ بھی شخصی ہوق ہے اور جو 
ادب پیدا ہوتا ے وہ بھی شخصی ۔ میں ھربرٹ‌ریڈ کی اس کتاب کا 
حواله دیتا نھوں جو انہوں نے ورڈسورتھ پر لکھی ہے ۔ اس کتاب کو 
پڑھ کر میں اکثر یہ سوچتا رھتا ھوں کە تنقید میں بھی ایک ایسا 
مدرسہ فکر پیدا ہو گیا ہے جسے ہم '' تنقید کا محکمہ سراغ رسانی“ 
کہہ سکتے ہیں ۔ ذرا غور کیجّئے کہ ورڈسورتھ کی ساری شاعری جو 
انگریزی . تہذیب کا اتٹا بڑا سرمایہ ۓ ء بلک یوں کہۓ کہ اس.ک 
شاعری جو اس کے غیر ذای یا معروضی لاشعور کا اظہار ہوتے ھوۓ 
انسانی روح کی واردات کا عظم خارجی ٴ اظہار ے ؛ اب ھربرٹریڈ کى 
کتاب کی روشئی میں کس طرح شخصیت کی اسیر ہو کی ےا۔ 
ریڈ صاحب کا مفروضہ یہ ہے کہ ورڈ سورتھ ۓ انقلاب فرائس سے 
ذرا پہلے ایک فرانسیسی دوشیزہ ہے ناجائز تعلقات قائم کۓ ء اس سے 
ایک لڑکی پیدا ھوئی ؛ بعد ازاں ورڈسورتھ ۓ اس عورت ہے تعلقات 
ختم کر لیےٴ یا بعض سیاسی وجوہ (انقلاب فرانس اور انکلستان اور 
فرانس ی جنگ) کی بنا پر وہ تعلقات ختم هو گۓ ۔ اس لیے ورڈسورتھ 
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میں احساس گناہ پیدا هوا اور پس اس کی ساری شاعری وجود میں آئی۔ آپ 
نے دیکھا حریرٹریڈ صاحب نے کمنی کامیاب تفتیش کی ہے اور کتنی 
آسانی ے .وہ فرائڈ کی شخصی .نفسیات کی روشنی میں ؛ ورڈسورتھ کے 
دماغ کی تاریکیوں میں داخل هو گۓ اور بڑی پورق سے چھبے ھوۓ 
احساہں گناہ کا کان پکڑ کر اہے باہر نکال لاۓ اور پھر اس پر قرد جرم 
عائد کر کے اے تنقید کی عدالت میں پیش کر ۔دیا ۔ 
ھربرٹریڈ کردار کو شخصیت کی ن فی گردانتے ہیں ۔ ان کا 
خیال ہے کہ شخصیت کے بعض عناصر کو جب استقلال کی صورت مل 
جاتی ے تو وہ کردار کا روپ ڈھالتے ھیں اور وہ اس بات کو یوں 
کہتے ہیں : 
”ھم کردار ی تشریج یوں کر سکتے ہیں کہ وہ فرد کا رجحان 
طبع حے جس:میں بعض چذباتی حرکات دیا۔دے جاتۓے ھیں اور اگر 
وہ دباۓۓ نہ جاے تو شخصیت کا حصد 'ہوتے ۔ اس لیے کردار 
شخصیت کے مقابلے میں زیادہ محدود چیز ۓ پس کردار جو بظاھر 
ایک مثبت .چیز ہے شعور کے ہہاؤ پر بعض مثبت اور بعض منفی 
اثرّت کا باعث هوتا ے ۔ سیلاب اس وقت کردار اور تنظیم حاصل 
کرے گا جب اسے کناروں کے درمیان محدود کر دیا جائۓ ““۔ 
آگے چل کر اسی مضمون میں ھربرٹ ریڈ یہ دعوعل کرۓے ہیں 
کہ شاعر کو کردار ہے فرار حاصل کرنا چاہیے.۔ یہاں یه .بات غور 
طلب ہے کہ جب ایلیٹ ۓ شخصیت ہے فرار تجوبز کیا تھا تو :اس نے 
يہ .بات بھی:لکھی تھی کم :عبرف.وھی لوک جن کے پاس شخصیت ۓے 
یہ سمجھ سکتے میں کہ شخصیت سے فرار کے کیا۔ معنی ہیں ۔ مگر 
ہریرٹ ریڈ یہ نہیں کمہتے .وہ تو سرے ہے ہی کردار کے غخالف ہیں ۔ 
آؤز آپنی اس :غخالقت کے جواز میں :وہ کیٹی کے الیک غط اکا خواله ‏ دھتے 
ہیں جیں میں :اس نے یہ لکھا تھا کہ کردار والا آدمی عملىی دئیا کا 
آدمی ھوتاا ے۔ ۱ 
مگر ھربرٹ ریڈ یہ بات آسانی ہے بھول گئ ےکہ کیٹس کا ئنیٴ صلاحیت 
(لازاناموہ٥‏ ٣1وج‏ ك۸۷) کا نظریہء ”'فی' انا“ کے مترادفھ ۔ 
اس لیے کھ اس کی نظر میں اعلیل قی تخلیق اپنے شعور اور ابنی 
شخصیت کے اظہار کو ختم کر دینے ہے وجود میں آتی ىے ۔ حکیٹس کا 
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کردار پر اعتراض حض اس بتاذ پر تھا کہ کردار خود شعور اور اا کا 
ایک حصہ ہے ۔ اور یکسپئر کی قسم کا فن (جو ۔کیٹس کا آئیڈیل تھا) 
اس انا اور اپنی صلاحیت کے احساس کی نقی کے بعد ھی پیدا ہو سکتا 
ے۔ اور میں یہاں یه کہتا هوں کہ کردار ؛ صلاحیت ء شخصیت یه 
ساری چیڑیں شعور اور انا کا حصه ہیں اور شاعری شعور اور انا کے 
ذریعہ تو پیدا ہوتی ہے مگر شعوز اور انا کا اظہار نہیں ہے ۔ ھربرٹ ری 
کے شخصی اور رومانوی نظریة شعر کے بارے میں ایک اشارہ اوہر دے 
ہوۓ اقتباس میں بھی ملتا ہے ۔ ”سیلاب)““ کا لفظ دیکھے جس پر 
کردار ء بند باندھ دیتا ے ۔ گویا شاعری ریڈ کی نظر میں یل جذبات 
ہے ۔ اور یه وھی بات ے کە ”'شاعری شدید جذبات کا شدید اظہار 
ے؟ اور اس طرح هربرٹ ریڈ بھی آپ کو رومانوی لہج پر لے جاے 
ہیں ؛ جہاں ادب ء عض شخصی اور ذاتی مسئله بن جاتا ے ۔ : 
(( 

اردو ادب کے ایک مشہور ناقد جناب متاز حسین کی بی کتاب 
”ادب اور شعور“ میں ایک مضمون ''ادب اور شخصیت“ بھی شامل ہے۔ 
متاز صاحب نے اپنے اس مضمون میں انگریزی اقدین ٹی ۔ ایس ۔ ایلیٹ 
اور ھربرٹ ریڈ کے اس موضوع پر لکھے ٭وئۓ مضامین کا تفصیلی جائزہ 
لیا ے ۔ متاز صاحب ھربرٹ ریڈ کے شخصیت اور کردار کہ تضضاد کے 
تصور کو تہیں مانتے : 

”ان کا (ریڈ کا) یہ کہنا غلط ے کہ شاعر کی شخصیت میں 

کیریکٹر نہیں ھوتا یعّی اس کی شخصیت قوت ارادی ؛ قوت مدافعت ؛ 
قوت عل ؛ آئیڈیل اور شعور ے آزاد ھوق ےک“ 

یہاں متاز صاحب تۓ ھربرٹ ریڈ کے ساتھ کچھ زیادی کر دی ے۔ 
ریڈ یہ نہیں کٰہتا کہ شاعر کی شخصیت میں کیبریکٹر نہیں هوتاء 
وہ یہ کہتا سے کہ شخصیت کے وہ عناصر جو متعین ہو جاتے ہیں 
کیریکٹر بنٴ جاۓ ھیں اور اچھے شاعر کو کیریکٹر سے اجتناب 
کرنا چاہیے ۔ تاہم 'ریڈ اس بات کو مائنتا ےہ کہ بعض شعزاہ کے 
یہاں شخصیت کا اظہار نہیں هوتا ے اور اس سلسله میں وہ انگریزی کے 
نوکلاسیی شعراہ کی طرف اشارہ کرتا ہے ء ماتھ بھی وہ کٹس 
اور شیکسپٹثر کم ٭خصیت کر !"ہار والا شاعر سمجھتا ے ۔ تاھم 
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جہاں تک متاز صاحب کی اس بات کا تعلق ۓکە وہ ھربرٹ ریڈ کو شخصیت 
اور کردار: کے تضاد کا بحرک سمجھتے ہیں میں ان سے +تفق ھوں ۔ 

متاز صاحب آگے چل کر لکھتے یں : 

”اگر دثیا میں ایسے شاعر گزرے ہیں جو اپتے جذبات ک رو 

میں بہتے رے ھیں تو ایے شعراہ بھی رے ہیں جدہوں نے اپنے 

جنون کو شعور ہے لگام دی ہے ۔ 

ع کیا جنون کر گیا شعور ہے وہ ۔ 

شعراء کی شخصیت میں شعور اور جنون کی یہ جو دو علامتیں هیں 

انہیں. کے امتزاج کامل میں ایک شاعر کی آئیڈیل شخصیت کا راز 

0ھ 

یہاں متاز صاحب نے شعوری طور پر آئیڈیل شخصبت کی اصطلاح 
استمال کی ے جو اس مضمون میں مستعمل معروضی لاشعور کی 
صطلاح سے قریب تر ہے ۔ اس لیے کھ آئیڈیل شخصیت شخصی نہیں 
ہو سکتی ۔ ساتھ ھی اگر یہاں جنونٴ کو اجتاعی لاشعور ی لی 
عمل کی صلاحیٹ سمجھ لیا جاۓ تو اس کے ساتھ شعور کے پدری 
اصول کا رشتۂ تخلیق اچھی طرح سمجھ میں آ جاتا ہے اور متاز صاحب 
ایلیٹ کی اس بات کو بھی مانتے ہیں کہ عمل تخلیق میں جڈے کی 
شدت انی اچ نہیں جتنی کہ تەریک تخلیق کا دباؤ ۔ مگر متاز صاحب ایلٹ 
کے مفروضوں کے اتنے ہی خلاف ہیں جتٹا کہ ریڈ کے مفروضوں کے ۔ 
متاز صاحب کا اپنا مفروشہ یہ ے کہ ”ادب میں شخصیت ؛ تار 
اور یویورسلٹی ان تینوں ھی کا اظہار ایک وحدت میں ہوتا ے“ 
جھے ید پتند نہیں کہ متاز احب نے ”'تارجغ“ اور 'ھوٹیورسلٹی؟' 
کی اصطلاحوں کو کس عفہوم میں استعال کیا ہے ۔ اگر تاریج نے 
ان کی مراد تاربخی شعور ے تو یە ایلیٹ ک روایت ہے قریب تر چیز 
ہے اور اگر ''یوئیورسلٹی“ ہے عراد عمومیت ہے تو شاید یه میری استمال 
کی ہوئی اصطلاح اجتاعی لاشعور ہے قریب تر چیزم گی اود نضتثالوں 

کے انعکاس سے پیدا وگ ۔ وہ شخصی یا ڈاتی نہیں معروضی 
اور اجتاعی هو ۔ اس لیے که شخصی وٴذاق چیز عمزمیت پیدا ھی 
نہیں کر سکتی ۔ 
متاز صاحب نۓے مضمون کو اس طرح ختم کر لیا : 
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''بقدر حوصله عشق جلوہ ریزی هے 
وگرنہ ٴ خانۂ آئینہ کی فضا معلوم 
یہ ے غالب کا نامہ ایلٹ کے نام ۔ انہیں ایلٹ کے خانۂ آئینہ یعنی 
میڈ کی فضا: کا علم پہلے تیا-؟“ چونکد عتاز صاحت ۓ خائھ آئینة 
کو میڈیم کہا ے اس لیے میرا دل کہتا ہے کہ میں اہے شعور و 
شخصیت کہہ دوں اور حوصلۂ عشق کو نخنتٹالیں اور اس 
طرح اس کا رشتہ 'اجتاعی لاشعور ہے قائم کر دوں ۔ 
ء) 

عرب کے پراۓ شعراہ تحریک تخلیق کے دباؤ ء یعنی اجتاعی لاشعور 
کے تخلیقی عمل سے اچھی طرح واقف تھے ۔:ان کا شاعری کے بارے 
میں تصور یہ تھا کہ هر شاعر کا اپنا ایک جن ہوتا ہے جو اس ہے 
شعر کہلواتا ہے ۔ کسی دوسرے شاعر کی بڑائی بھی وہ اسی استعارے 
کے ذریسے مانتے تھے ثا کوئی شاعر يہ نہیں کہتا تھا کہ فلاں 
شاعر جھ سے بڑا ے ۔ وہ یه کہتا تھا کہ شاعر تو وہ مجھ سے بڑا 
نہیں سے البتة اس کا جن میرے جن سے بڑا ہے ۔ قدیم یونان 
میں بھی شاعر کی آسیب‌زدگی کا تصور موجود تھا ۔ لیکن اس کے 
ساتھ فصاحت و بلاغت کا فن بھی جو بیشتر شعوری فن تھا ؛ موجود 
تھا اور اس طرح شعری اظہار کے پیچھے جن کی قوت اور اس کے 
آگے فصاحت و بلاغت زبان تھی ۔ فنکار کی شخصیت کا تصور ایک 
ایسے دور کی پیداوار ہے جب کہ معاشرے کی اکائی ختم ہو چکی 
تھی اور فرد ی آزادی ایک قدر بن گئی تھی ۔ائیسویں صدی کا 
سارا یورپ شخصیت پرستی کے رحجان میں مبتلا تھا اور یہ بات 
بیسویں صدی کے تفریباً ریع صدی تک چلی آتی ہے ۔ چاۓے وہ سیاست 
میں ہو یا ادب میں۔ اور شخصیت کا یہ رحجان جب آگے بڑھا تو 
پہلے تو ادیب ۓ اپنے گرد هاتھی دانت کی ایک دیوار کھڑی کرلی 
اور زندگی سے مثہ پھیر کر فن کی اوٹ میں چھپ گیا ۔ اپنی شخصیت 
کو اس طرح عدود کر لینے کے بعد وہ اور بھی سمٹنے لگا ۔ یہاں تک 
کم باھر کی ساری علامتوں سے کٹ کر ؛ وہ روح کی گہرائیوں 
ہی تر گیا اور وہاں اپتی شخصیت کا کھوج لگاۓ لگا اور اب وہ 
وابس نہیں آتا اس لیے کھ خارجی دنیا سے جو رشتہ اس ۓ 
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تعتبًالوں کی منعکس کردہ علامتوں کے ذریع قائم کیا تھا ء اب وہ آُس 
رشتے ہے کٹ چکا ے اور اس طرح بھی وہ صرف اپنی شخصیت کے 
اظہار میں مبتلا ہوگیا ھے ۔ 

چیمس جوائس کی لاشعور کی ایک زبان بناۓ کی کوشش ؟ ہارے 
جدید ترین شعرأ کی قلم برداشتہ نظمیں (جو بیشتر مغربی شعرأ ی تہذپی 
ے ترتیبی کی نقل ہوی یں) سب ایک ھی قبیل کی چیزیں هیں ۔ مارے 
جدید ترین شاعر کبھی ایک ”'جئاتی؟' زبان کا استمال کرۓ ہیں اور 
ہمیں یہ سمجھاۓ ہیں کہ يہ کام ان کا جن کر رھا ے ۔ اور کبھی وہ 

زبان کے محاوروں کا اس طرح استمال کرتے ہی ںکہ ان کی سماجی حیثیت 
ختم ہو جاتی ے اور اگر یہ نہیں کرے تو ذھن میں پڑی ہوئی ساری 
تصویروں کو کاغذ پر ے ربطی ہے بکھیر دیتے یں اور اپنے شعور کو 
اس٦‏ زحمت ہے بچا لیتے هیں کە وہ ان میں کوئی معٹوی (ابلاغی) ربط 
پیدا کرے پھر قاری بیچارہ؟ مغرب زدگ کا شکار؛ ایسی نظموں کا موضوع 
متعین اس لۓے کرتا ے کہ انگریڑی کی ویسی ھی نظمیں وهاں کے حدید 
ترین ادبی فیشن کا حصه ہیں اور صرف اس لیے کہ اس کا ذھن 
اعلیٰ و ارفع قرار ہاۓ کا مستحق ہو ۔ قاری ان کی تعریف میں یه کہتا 
سے کہ ان نظموں میں وهی ترتیب ہے جو خوابوں میں ھوی 
ہے ۔ اور وہ یه بھول جاتا ے که ھم خوابوں کو اس لیے برداشت 
کرتے ہیں کہ ان پر هارا بس نہیں چلتا یعنی یہ کە خواب دیکھے 
وقت ہارا شعور معطل ہو جاتا ے ۔ مکر تخلیق ادب اور خواب مین 
ایک فرق ے کہ ادب کی تخلیق شعور کے ذریعے ہو جاتی ہے ۔ یعنی اس 
وقت جب کہ اجتاعی لاشعور ایی نخستثالوں کو شعور کے ذریے 
منعکس کرتا ہے اور پھر مارے خواب تو ضبط تحریر میں بھی نہیں 
آے مگر ہہاری بیشتر جدید نظمیں ضبط تحریر میں آۓ کے باوجود ے ضابطه 
ہری ہیں ۔ 

اس تمام طول طویل بجث ے میری عراد یہ نہیں کە میں ادب کی 
جالیات کے بارے میں کوئی نیا نقطه نظر پیش کروں”میں تو صرف تخلیقی 
اصول کی چھان بین کر رھا تھا اور اگر آپ میری باتوں سے ءتفق ھوں 
گے تو تھوڑی بہت انکساری ہے کام لیتے هوۓ اپٔی انا ء شعور ء اور 
شخصیت کو تخلیق کے منبر ہے اتار کر فرش پر لے آئیں گے اور پھر انی 


۴ 


روایات اور علامتؤں کو لاشعور ہے گفتکو و رابطے کا ذریعہ بنائیں گے جب 
آپ اپنی علامتوں اور اپنی روایات کو شعور کے ذریععہ عم 'کریں گے 
اور انہیں دوبارہ اپنی روح میں داخل کریں گے (کیونکه وہ دراصل آپ کی 
روح میں بڑی ہو .'نخستثالوں کا خارجی دنیا میں انعکاس ہیں) تو وہ 
آپ کے شعور کا حصہ بئیں گی اور اس طرح آپ کی شخصیت کی تعمیر 
ہو گی اور شعور میں اضافد هوگا ۔ آپ ۓ دیکھا که روایات اور علامتوں 
ہے رابطہ اور شعور و شخصیت کی تعمبر یہ دونوں ایک هی چیز ہیں ۔ 
دوسری بات اس بحث ہے يہ نکاتی ہے کہ جب ہم اہی زندگی اور 
. ادب کے مادری و پدری دونوں اصولوں کو سمجھ لیں گے ۔ جب ھی 
زندگی اور ادب دونوں میں صحیح و صحت مند تخلیقی صلاحیت پیدا 
وی ۔ مگر ان اصولوں کی اعمیت الگ الگ ہے اور ھمیں دونوں اصولوں 
کے صحیح مقامات کو سمجھنا چاھے اس لے کھ (ادر بجی میری تیسری 
بات ے) مادری اصول کا مقصد تخلیق ہے ۔ اور پدری اصول عض اس کا 
ذریعہ ے ۔ 


ادیب اور ھمارا عہد 


ادیب اور اس کے عہد میں مکمل تعاون اور ہم آھنگ کا تصور 
ے معنی ہے : معاشرے نے تو خیر ادیب کے مطالبات کبھی پورے 
نہیں کبے لیکن اگر ادیب معاشرے ہے سمجھوتہ کرکے اس کہ 
مطالبات پورے کرۓ لگے تو وه ادیب نہیں رہ سکتا ۔ ادیب 
کبھی پیغمبر بن جاتا ہے اور کبھی باغی ؛ مگر دونوں صورتوں 
میں وہ معاشرے سے ہم آھنگ نہیں هوتا ۔ معاشرے کی ثکایت ہراۓ 
ادیب اور شاعر بھی کرۓ تھے اور آج کے ادیب اور شاعر بھی کرۓے 
ہیں مگر ہرانی اور نئی شکائتوں میں فرق ہے ۔ پہلے کی شکائٹیں اقداری 
ہوتی تھیں اور آج کی شکائتیں مقداری ہوی ھیں ۔ پراۓ شاعر معاشرے کی 
کم فہمی کے شاک تھے اور نۓے شاعر معاشرے سے کم حاصلی کے شاک 
هیں ۔ غالب معاشرے کی بیقدری کا شا تھا مگر اہی شکاہت کا اظہار 
شعر میں کرتا تھا : 
ہے چہ می گویج اگر ایئست وغع روزکار 
دفت اشعار باب سوختن خواھد شدن 
چشم کور آئینڈ معنی بە کف خواعد گرفت 
دستٴشل مشاط زلفو سخن خواھد شدن 
آج کا شاعر اپنی شکایت کو غعر نہیں بناتا > شعر تو اقدار ے 
بنٹے ہیں ٤‏ اور مقدار کا متلاشی ادیب معاشرے سے 
اور مادی خوش حالی کا طلب گار ہے ء پس وہ ادب و شاعری کی بھٹیٹ 
دیتا ۓے اور مایهٴ لیتا ے ۔ 
ایک زمائە تھا جب فرد بہت زیادہ منفرد ثە ھوا تھا ۔ جب فرد 
کی انفرادیت ھمیشہ معاشرق حوالوں سے ہی بروے کار آی تھی ۔ اس 
زماۓ میں ادیب کا تخلیقی رول یه تھا کە وہ معاشرے کے عام افراد 


۳٣ 


۳ 

کو انسانی زندگی میں تنوع اور رنگارنکی کی نہجیں اور سمتیں دکھاتا تھا۔ 
پھر یة نعرہ لگا کە آدمی آزاد پیدا ٭وا اور معاشرے نے آئے غلام 
دی - اتجہ یہ (ھوا که ساری: معاشرق اثنظم کو توڑ, پھوڑ دینا 
بطور خود ایک قدر بن گیا ۔ ممکن ہے کھ معاشرے کی غلامی کا تصور 
عام انسانوں کے لیے صحیح ہو مگر تخلیقیٰ ذھتوں ؛ ادیبوں اور شاعروں 
کا معاءله اور تا من کو تی رای کومت رک لے لی ای 
صورتیں ایچاد کرنی پڑق ہیں ۔ کبھی وہ پھاڑ کاٹ کر دودھ کی نہر 
نکالتا ہے اور کبھی پتھر کے ٹکڑوں سے عارت تعمیر کرتا ے - کبھی 
وہ معاشرے کی جھوٹی بابندیوں کو توڑتا ہے اور کبھی معاشرق 
انتشار کو نی پابندیوں سے منظم کرک ایک انی صورت ادینے کی 
کوشششی .کرتا ھے ۔ تخلیق کی یہ دونوں صورتیں اس کی ذات کے حوالے 
سے بھی معرض وجود میں آ سکتی ہیں - مگر نأ دونوں صورتوں میں 
عظم تر حواله ایک ھی ەوتاۓے (یا کم از کم ہونا چاہیے) اور وہ 

ہے ''انسانی زندی ' (معاشرق زندی) ؟ 
پھر کیف ء ان دونوں صورتوں میں ادیب کا معاشرے کے ساتھ 
دست :و گریبان هونا لازمی ۓ ۔ البتہ یه ادراک کہ کہاں تنظیم کی 
شرورٹ ہے اور کہان شکست و ریت کی ء یه بڑی ذبة ڈاریٰ کا الہ 
ہے ۔ اسی مه داری ے عہدہ ا مدکی اذیبٹ بچورے سافرے 
کے لیے تخلیقی راہیں متعین کر سکتا ہے ۔ ایک بات اھم ے اور وہ یه 
کە ادیب کی ذمه داری اور اس کا تخلیقی عمل یہ ایسی چیڑیں نہیں 
ہیں کہ اگر وہ چاے تو انھیں برے اور اگر نہ چاۓے تو قلم رکھ دے 
اور بس کرے ۔ لکھٹا اس کا مقدرۓ ۔ بس جو لوگ لکھنے اور نہ 
لکھنے کے درمیان انتخاب کررۓ کی صلاحیت رکھتے ہیں وہ ادیيی 
نہیں رھت ؛ کچھ اور ہو جاۓ ہیں ۔ ادیب تو لکھۓ کو اپنا مقدر 
سمجھتا ے ۔ جب وہ مقدر کو سمجھ کر زھر پی لیا ہے تو سقراط بن 
جاتا هے ۔ اور مقدر سے فرار حاصل کرۓے کا سعی میں ایڈیپیں 
(قدامئ۵٥ہ)‏ ک طرح آنکھیں ٹکاوا کر روشنی . ےے غروم ھؤ جاتا 
ہے اور رح کا تاریکیوں میں کھو جاتا ے ۔ اس مقدر کو تسلم کرۓ 
سے ھی ادیب میں امان و اعتقاد کی قوتیں پیدا ہوی ہیں اور اس کی 


تحریر کو زندگی ملتی ے ۔ 
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تنظم اور شکست-یە دوتوں عمل تخلیقی عمل هیں ء مگر 
کہاں کس عمل کی ضرورت اس کا صحیح احساس و ادراک ٤‏ 
بصیرت ہے حاصل ہوتا ہے ء ورئہ آپ اپنے ھی زماۓ میں دیکھ 
لیجۓ ؛ غالب و اقبال ی مکھی پر مکھی مارۓ والے بھی موجود تن 
اور یورپ اور ایکە کی تحریک ہر اپنے پورے نظام زند یکو ٹھکراۓ 
والے بھی۔_ےنتیجه : () فرسودہ روایت پرستی (م) انتشار پسندی - 
ادیب کو معاشرے سے جو کچھ ملتا ے وہ وھی ہے جو وہ اہنے 
لیے تجویز کرتا ہے ۔ وہ معاشرے کے جذباتی روبوں اور فکری سائچوں 
کہ :تشکیل کرتا ہے ۔ اور چوٹکہ تار کی نُہجیں انہیں جذباتی رویوں اور 
فکری: سانھوں سے متعین ہوتی ھیں اور خارجی زندگی کے واقعات کے لیے یہی 
جذباتی روے اوز قکزی سانھے تحریک بت ہیں۔ اسی لی ےکسی قوم کی تار 
بناۓ میں ادیب کی اھمیت واضح ے ۔ یہی نہیں بلکہ ادیب اہتے عہد 
کا مورخ بھی ھوتا ے ؛ وہ ادبی فن پاروں میں اپنے عہد کے احساس و 
شعور کی تارج رقم کرتا ہے ۔ عام مورخ کو تو حقائق بنے بناۓ مل 
جاۓ ہیں.۔ مگر ادیب اپنے حقائق کا حالق بھی ہوتا ہے اس لیے کہ 
اہن عہد کے طرز احساس کی تشکیل کی ذمہ داری آُس کے سر ے اور 
اگر ادیب انی اس ذمه داری کو پورا نہیں کرتا تو ے راہ رو 
معاشرے میں ادیب کی حیثیت کا تعین معاشرے کے جذباتی رویوں 
اور فکری سانھوں سے ہوتا ےہ جنھیں :ناۓ اور بگاڑنۓ کا کام خود 
ادیب کا ے اس لیے اگر معاشزے میں ادیب کی وہ حیثیت نہیں ہے جو 
ہوئی چاہیے تو اس کا مطلب بہ ہے کہ اس نے اپنے فرائض کی انام 
دھی میں کوتاھی یىی غت۔ت-آئیے ہم سب اپ . عجژ کو مان لیں 
اور اپنی کوتاہیوں کو تسلیم کر لیں - معاشرے کو گالیاں دینے سے 
کام نہیں چلتا ۔ آخر ہم سب بھی تو معاشرے کا ھی حصہ ہیں 
(یا معاشرے کے خالق ؟) 
ادب میں ماضی و مستقبل حال کی زبان ہے بولتے ہیں ۔ ماری سب 
ہے بڑی خرابى یہ ہے کہ یا تو ہم ماضی میں رھتے هیں یا ستقبل 
اور جب حال میں آۓ یں تو ماضی اور مستقبل سے ے یاز ہو 
جاۓے ہیں ۔ ادیب کو ماضی و حال اور مستقبل کا شعور بیک وقت ہونا 
چاہیے>معاشرے ہے اس کا تعلق دوکونہدے ؛ (م) بثیت تخلیقی انسان 


7.7 
() عثیت عام انمانتےغیر تخلیقی لدعات میں ادیب پر وہ تام 
ذمه داریاں عائد حویق ہیں جو معاشرے کے دیگر بادعور انسانوں پر 
عائد ہوق ھیں ۔ اور ادیب کی سب ے بڑی ذمە داری یه سے که وه 
شعوری اعتبار سے معاشرے میں وہ رجحائات پیدا کرے جو ادب و شعر 
کے لیے سازکار ہوں اور آن رجحانات کے خلاف جنگ آزما ہو جو تخلیقی 

زندگی کے منافی ہوں ۔ تخلیقی زندگی ہے مراد حض ادب و شعر نہیں ہیں۔ے 
تخلیقی زندی سے مراد وہ زندگی ہے جس میں عقل و حسن ؛ انصاف و عحبت 
کی اقدار مروج ہوں ؛ جن کا وجود زندگ میں تنوع ء رنگا رنگی ء اور 
تازگی بخشتا ے ۔ اور جن کا عدم وجود زندی کو بدہیئت اور بنجر بنا 
دیتا ے ۔ یہاں صرف چند سستۓ نعروں سے کام نہیں چلتا اور نہ عض 
انگریڑی کی جا و ہے جا نقالی سے ۔ اس کے لیے اپنی تاریچ اور اہنے 
جغرافیہ کا شعور اپنی روایات اور نفاریة زندگ کا احساس ؛ اور اپنے عہد 

کے معاشی و معاشرق تقاضوں کا ادراک لازم ے ۔ 
آج کے تیزی ہے بدلتے هوۓ معاشی و معاشرق حالات میں کتے 
ادیب ایسے ہیں جٹھوں ۓ نودولٹی ذھن کے عامیانہ بن اور معاشرے 

کی سخت گیر ملاثیت کے خلاف بھرپور آواز بلند کی ؟ کٹتے ادیبوں ۓ 
عقل و حسنحبت و انصاف کی اقدار کے نام پر معاشرے کی بدہثئیتی و 
بدصورتی کے خلاف نعرہ لگایا ہو ۔ آج سے پچیس سال پہلے ادیبوں نے 
سیاسی غلامی اور معاشی ناہمواری کے خلاف جہاد شروع کیا تھا ؛ 
٭گر ان کے هتھیار حض چند نعرے تھے ؛ جن کی نوعیت سیاسی زیادہ 
تھی اور ادبی کم ۔ اس کا نتیجہ یہ ہؤا کہ ان کی پیشتر تخلیقات سیاسی 
پروپیگنڈلے اور سمتی نعرے بازی کی ذیل میں آکر مفلوج ہوگئیں ۔ 
ایب کی جنگ سیاسی و سسباجی نوعیت کی نہیں ہوتی ۔ اس کی جنگ تو 
معاشرے کے بنجر پن کے خلاف تخلہقی نوعیت کی جنگ ہوق ے اور هر 
عہد کا سم و تھور علیحدہ علرحدہ ہوتا ے ۔ کیا آج کے حالات کے پیش 
نظرادیب کا یه فرض نہیں ے کھ وہ معاشرتی بنجر پن کے ذمەدار عناصر 
کٹھ ملائیت ؛ نو دولتی ذھن اور نوکر شاعی کے خلاف اقداری و تخلیقی 
جنگ فروع کرے ۔ بنجر بن کے خلاك نعرۂ حق بلند کرٹا مذڈھب 

تخلیق کا اصل اصول ہے ۔ 
جب ادیب نعرۂ حق بلند کرنا نہیں چاهتے تو اپنی ذمە داریوں ہے بچتے 
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کے لیے یہ کہ ەکر چپ هو جاے هیں که ادیبوں کو آزادی* اظہار نہیں 
ے ۔ مگر ادیب اظہار کے لۓ آزاد نہیں ھوتا۔ وہ تو اظہار پر حجبور ھوتا 
ے ۔ سیاست میں اظہار کی آزادی ضروری و لازمی ے ۔ اور ادب میں 
اظہار پر جبوری“ شاید یه بات اپنے طور پر ایک تضاد معلوم هو مگر 
حقیقت یه ۓکە ادیب اپنی اسی فطری جبوری کے ذریعے اپی آزادی کا اظہار 
کرتاے۔ادیب کے لے یہ دو لفظ ”٭آزادی “ اور * اظہار “ الگ الگ 
حیثیت رکھتے ہیں ۔ وہ معاشرے میں انسانی روابط کو سمجھتے کے لیے ؛ 
کائنات میں ختلف اشیاء کے رشتوں کو پرکھنے کے لۓ ء علم و معلومات 
حاصلکرۓ کے لیے ؛ اپنی شخصیت اور اپنے شعور کے فروغ کے لے آزاد 
ہے ۔ وہ محض ان لمحات میں مجبور ھوتا ےہ جب تمریک تخلیق کا دباؤ اسے 
تخلیق پر جبور کرت ے ۔ برا ادب اور بری شاعری اس وقت پیدا 
ہو ے جب ادیب و شاعر ؛ اپنے شعور کو فروغ دی کے معاملے میں 
یبور ھوں اور تلیق کے لیے آزادی کے متقاضی ھوں ۔ ادیب اظہار کے 
لیے خود اپنے آپ ہر پابندی عائد کرتا ے ۔ اس بابندی کے علاوہ اس 
پر کسی اور پابندی کے کوئی معنی نہیں - 

جب ادیب چپ ھو جاتۓ ہیں تو معاشرہ ے راہ رو هو جاتا 
ے ۔ اور جب وہ معاشرے ہے ے تعلق هو جاۓ یں ٹون کی تخلیقاتا 
یا تو ے ڈھنگی هو جا هیں یا ے روح ۔ میں یہاں ادب براۓ ادب یا 
ادب براۓ زندگی کی پرانی بحث کا احیاء نہیں کر رھا ھوں ۔ میں تو ایک 
اور بدعت کی طرف اشارہ کر رھا ہوں جو محض آج کے حالات میں پیدا هو 
سکتی تھی ء اور وہ بدعت ے طرز احساس میں ے ربطی و ے آھنکی کی د 
آج کی تبرید ٹھوس حقائق اور ٹھوس اشیاء سے سے تعلق ہو کئی ہے اور 
ٹھوس حقائق و اشیا تجریدی و علامتّی مفاہیم سے سروکار نہیں رکھتیں 
آپ قدیم آردو ادب پر ایک سرسری نظر ڈالیں ؛ آپ کو قدیم داءتانوں 
اور آردو غزل میں تجریدی اور علامتی مفایم نظر آئیں کے ۔ لیکن 
داستانوں اور غزل کی علامنیں ۔اری اونی روایات ہے پیدا بہوئی یں جن کے 
مفاہیم ایک طرف تو ٭ 
دوسری طرف افرأذ : 


سے مفاہیم اخذ کر سنہ ہیں ۔ اس کر جرخلرض مار آج کے ادبا وائن 


اور تھی طور پر تسلم شئہ ھیں اور 
٤‏ و مز یروس کرقیاتہ و الات کے مطابق ان 


میں بریدا ى موریں ایسں رر ؛ 7ھ ء(سوزہ کا ئن زواثیت سے نہیں 


"۴ 


ہوتا ۔ نتیجھ یه ے که علامتیں بالۃ _ دای اور شخصی عو کر رہ جا 
ہیں اور ان کے مفاہم ق بطن فنکار ۔ یه تو ہوی فن کی ایک صورت ۔ 
دوسری صورت یہ ہے کە گرد و پیش کے حقائق کو جیسے کا تیسا: شعم 
میں نظم کر دیا جاتا ہے یا افسانه میں درج کر دیا جاتا ے ۔ 
ع وہ بھیڑ تھی کہ چوک میں تانگہ ]لٹ گیا 
ع سمجھو تو پھر غلیل ماری غلیل ےۓ 

آپ شاعری میں واقعیت کے قائل ہوں گے مگر شاعر سے یہ تقاضہ 
ضرور کریں گے کھ واقعیت کو شاعری بناۓ _مارے ایک شاعر 
ۓ تو *گذارش احوال واقعی“ میں بھی شاعری کی ہے ۔ دراصل بات یە ‫ےَ 
کە دنیا کو دیکھنے کے دو طریقے هیں ؛ ایک صوری و ظاھری سطح پر 
دوسراٴ معنوی اور باطنی سطح ہر۔ ان دونوں اندازنظر میں پر حال 
حوالہ انسانی زندکی ھی بنتی ہے ۔شاعر جب اسان زندی کے حوالے - 
دنیا کو دیکھتا ۓ تو اس کا اندازنظر کچھ هو مکر وہ ایک بمیرت ایک 
ٹیا تناظر پیدا کرتا ہے ۔ جب شاعر دنیا کو صوری و ظاھری سطح پر 
دیکھتا ے اور ان کا بیان کرتا ہے ۔ تو چاے وہ انسان کے معاشرق 
عواسل کا بیان هو یا فطرت کے مظاہر کا ء وہ انھیں خاص ترتیب ؛ خاص 
رنگ اور خاص آھنگ میں دیکھتا ہے اس لیے جو کچھ بھی وہ پیش 
کرتارے وہ اپنی نوعیتوں اور رنگا رنگی کے باعث زندگی کو ایک نی 
سطح اور ایک نیا انداز دیتا ے۔ اس ظرح صوری اور ظاھریٰ رشتون 
میں نی تی وسعتیں پیدا ہو جاق ھیں ۔ نظیر اکبر آبادی کی احمیت اور 
اساعیل میرٹھی کی غرورت کا اندازہ اس طور ہے کیا جاسکتا ہے کہ وہ 
عض کسی اس واقعد کا بیان نہیں کرتۓ۔ وہ اس واقعه کو ایک انداز 
سے پی شکرے ہیں۔ اس لیے حعض ید کہہ دینا کانی نہیں کہ ہم ۓ جو 
کچھ کہا ے وھی زندق میں بھی هوتا ے ۔ ہپس اگر آپ حض وہ لکھیں 
جو زندگ میں بھی ہے تو آپ لکھنے کی زحمت کیوں کرۓے هیں ؛ زندی 
خود ہی ادب و شعر کا کام دے گی ۔ 

معنوی اور باطنی سطح کی رندى کو پیش کرتۓے وقت ادیب و شاعر 
گرد و پیش' کی اشیا کے باطتی ربط کو دیکھتا ھے ۔ اور ا (زابلد "کو 
استماروں اور علامتوں کی صورت میں پیش کرتاے ۔ یوں کہۓے کھ 
دنیا کی خارجی صورت ؛ اپنی معتوی سطح کے لیے استعارے کا کام دیتی 


ضس 


ہے ۔ اب اگر آپ دوسریٰ روایات ہے استعارے ستعار لیں اور ان کے 
ذریعےابتی زند ک معنویت کو پیش کریں تو اس میں خرابى کبھی_ تو یھ 
ہو ی کہ اجنبی استعاروں کے ذریعےمانوس معنویت اظہار نہیں پاۓٴک اور 
کبھی یہ کە حض استعاروں اور علامات کی خاطر آپ اس معنویت کو 
پیش کریں گے ء جس کا ہہازی زندکی سے کوئی واسطہ نہ ہو گا۔ میرے 
کہنے کا مطلب یہ ہے کہ میکانی طور پر ترق یافتہ معاشرے کی 
معنویت نسبتاً کم ترق یافتہ معاشرے کی معنویت ہے ختلف ہوک ۔ 
زیادہ آسان لفظوں میں یو ںکہ ےک مارے معاشرے کے سیاسی ؛ معاشی ؛ 
معاشرق تقاضے اور مسائل اوز ان مسائل اور تقاشوں ے ملک 
غیر مادی و روحانی تقاضےاور مسائل ؛ یورپ اور اسریکہ کے مسائل ہے 
یقیتاً ختلنف ہوں گے ۔ یەبت !ہے کہ آپ کتنے هی فلسقیانر؛ جرد اور 
آفاق مسائل اور تقاضوں کو پورا کیوں نہ کریں مگر حوالہ گرد 
و پیش کی اشیاء آج کی زندی اور اس ہے پیدا دہ حقائق ھی بنیں 
گے ۔ غض اسی طور پر آپ:ادب کو ادب ؛ اور زند کو زندگی برترار 
رکھتے ہوۓ ادب اور زندی کا رشتمِ قام کر سکتے ہیں ۔ 
اب طرز احساس کی ہے ربطی کی ایک اور مثال :ٍ غور کیجۓے تو 
یہ اندازہ هوکا کہ معاشرے ہہیں تنظیمی و تخلیقی صلاحیتیں ایک 
دوسرے ہے ے تعلق ھوکئی ہیں ۔ ہارا عم ؛ ماری تمقیقات ؛ ماری 
معلومات ؛ ماری سیاسی فکر ؛ غرض زندػق کی ساری شعوری و تنظیمی 
تگ و دو تخلیقی جوھہر ہے ے تعلق نظر أق ہے اور اس کے برعکس ہاری 
تخلیقی کاوشیں تنظیمی صلاحیتوں سے ے یاز ہیں ۔ جب تنظیمی ذھن 
غیر تخلیقی ھو جاۓ ہیں اور تخلیقی ذھن غیر منظم تو اس کا نتیجہ ڈھنی؛ 
روحانی اور اقداری بنجر بن بھی هوتا ے اور مادی و مقداری انتشار بھی ۔ 
ودولتی عامیانہ_ بن ء کٹھ ملائیت اور نوکر شاهی ء یە تین 
عناصر ہاری زندی میں سعفت کبر نظم و غیط کی ممالندی کرتے ہیں ۔ 
ایسی کہ زندگی کی تخلیقی صلاحیتوں اور ذھنی قوتوں کو صحت مندہ 
طور پر ]آبھرۓ کا موقع نہیں ملتا ۔ سخت گیر نظم و ضبط ادب ء مذھب 
اور عام معاشرق زندی کے دیگر عوامل میں بند پانی کی حیثیت رکھتا 
'ے ۔ تخلیقی صلاحیتوں کا بلا کسی نظم و غضبط کے انتشاری صورت میں 
مودار هونا اسی سختگیری کا ردعمل ہے“جدید ترین شاعری ء فرقەدارانه 
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مسادات ء طالب علموں کے ھنامے ء یہ تینوں اسی انتشاری کیفیات 
کہ آئینہ دار ہیں ۔ اس طرح عم اس نتیجے پر پہنچتے ہیں کہ سخت 
پابندی اور انتشار یه دونوں علیحدہ علیحدہ صورتوں میں ماری معاشرق 
زندگ کی بماریاں میں اور ایک دوسرے کو تقویت دیتی ہیں ۔ 

علوم کے شعبے میں تحقبق اور تخلیق کو لے لیجۓ ۔ یه دونوں اپنے 
الگ الگ راستوں پر گامزن ہیں ۔ جب علوم حض معلومات اکٹھا 
کرئنے کا نام ہوں گے تو تحقیق بھی ہرانی قبروں کو کھودنۓ کا کام 
کرے کی ۔ یوں تو پہلے کی طرح آج بھی تحقیق کا کام انسانی علم میں 
اضاقة ھے ءانگر کیا تخلیق کا کام انسائنی علم میں اضاقہ نہیں ہے ۔ 
نودولی ذ٭ن کا عامیانہ بن تخلیق کو غیر ستجیدہ کام سمجھتا ے اور 
معلومات اکٹھا کرنۓ کے کام کو زندگ کا سنجیدہ عمل قرار دیتا ے ۔ 
تخلیقی ذھن کا نتیجہ غیر سنجیدہ یوں سمجھا جاتا ۓے کہ اس میں نئی 
بصیرت دینے کے ساتھ مسرت ہہم پہنچاۓ کی صلاحیت بھی ہوتی ہے ۔ 
اور جب سرت حاصل کرئۓ کے فعل کو غیر سنجیدہ سمجھا جاۓ لگے 
تق یه معاکرے ہے بجنجربن ىی سب سے بڑی دلیل ےآ۔ سرت ہے 
خوف کے معنی میں ؛ بوریت اور زندگی کے تنوع اور رنگا رنگی ہے 
خوف ۔ اب میری سمجھ میں بھی یة آۓ لگا ے کم نظیر اکبر آبادی 
کی اچھی بھلی نظموں پر اییے عنوانات مثا ''پیسے کی فلاسنی؟“ 
یا ”آدمی کی فلادنی““ کیوں لگاۓ گئۓے ہیں ۔ 

علافه 'اتبال کو شاید اسی غخطرہ کا احتناس تھا جب الہوں ۓ 
یہ شعر کہا تھا که : 

وہ علم کم بصری جس میں ہم کثار نہیں 
تجلیات کایم و مشاھدات کِ 

اس کے برخلاف ہم مشا ہدات حکم (تحقیقی ؟) کو تجلیات کلم (تخلیق ا سے 
علیحدہ رکھتے هیں ۔ همیں یە بتایا جاتا ہے کہ موجودہ معلومات کو نے 
سرے سے قرقیب دے کر نۓےانداز نظر سے پیش کرنا تحقیق کا کام نہیں ے 
گوْقا وڈ تر تیب ة ٹیا انداز نظر ء انسائی بصیرت میں اور انسانی علم 
مین کوئی اضافد نہیں کرتا ۔ پھر تمیقیق کا کام کیا ے ؟ ترقیق کا کام یدے 
کا ہم ختلف اقسام کی مختلف معلومات جمع کریں ٤‏ نئے اعداد و شار اکٹھا 
کزین ء اس بات کا پته لگائیںکە سید انا اللہ خاں انشا کے گھر کے کپڑوں 


هُ“" 


کی دھلائی پر ماھائه کیا خرچ آتا تھا (جب کہ ید حسین آزاد عمیں یه 
بتا گئے ہیں کہ ان کے گھر کی ام عورتوں کے کپڑے دعوبی کے 
یہاں نہیں جاے تھے ) -۔ 

اس کے برعکس تخلیقی ذھن (تبلیات کام) حقائق و مشاهدات ء 
علوم و نظریات ء واقعات و معلومات کے کھوٹ ہے اپنی تخلیقات کے 
شرۓے "کو الک رکھتا ہے حالانکہ زیور بناۓ کے لیے سوۓ کے ساتھ 
کھوٹ کا شامل ھونا ضروری ھے ۔ ہارا ” اوریجنل جیٹیسں؟“ یه سجھۓے 
ہوےۓے کہ فطرت کا عطیة اکتسابی علم ہے برتر ہے ؛ اپنے جذبات اور 
اپنی جبلتوں کی تنظیم نہیں کرتا ۔ 

تحقیق و تخلیق کی یہ دونوں صورتیں شاید اس لیے بھی پیدا ھوق 
ہیں کہ حقق و ادیب دونوں اپنے اپنے کام میں انسانی زندی کے تقاضوں 
کو نظر ائداز کر دیتے ہیں اور جب ایسا هوکا تو مشاہدات و تبلیات 
نہ صرف یہ کہ ایک دوسرے ہے ہم آھنگ نہ ہوں کی بلکه 
یر انسانی بھی ہوں کی ۔ یعتی یہ کہ ان میں ہے انسانی عنصر خارچ 
ہو جاۓ گا۔ اور اس طرح جو کچھ وہ جائۓ گا وہ تحقیق براۓ تمقیق 
یا تخلیق براۓ تخلیق ہو گی ۔ 

آج کی بیشتر شاعری کو دیکھ لیجۓے ۔ آپ کو علامتوں اور 
استعاروں کا ایک ایسا کھٹا جنگل نظر آۓ کا جس میں انسانی رابطے ء 
معاشرتی رشتے مائوس جذبات و احساسات گم هو گۓے ہیں ۔ ایسا معلوم 
ہوتا ۓکہ دریا ء پہاڑ ء جنگل ء بادل ء هواء پتے ؛ خزاں ء پرندے ء 
زمین اور آسان ختلف رنگوں اور شکلوں میں ھر طرف بکھرے ھوۓ 
ہیں لیکن ان میں انسان کہیں نظر نہیں آتا ۔ پہلے یہ اشیاء انسائی زندی 
کے قتوع کا استعارہ بن کر آق تھیں اب یہ ہو گیا ے کہ کچھ رنگ 
اور کچھ تصویریں ے ترتیپی ہے هر طرف بکھیر دی جای ھیں ۔ ان 
میں انسانی رابطوں کو تلا شکرنا قاری کی ذمہ داری قرار دی جاق ۓے ۔ 
اور شاعر اور ادیب یہ ککہتے ہیں کہ تخلیق کرنا ہارا کام اور سمجھنا 
تمھارا کام سے ؛ پس تم جو چاہو سمجھ لو اور ہم جو جی چا کا لکھ 
ا : 

خارجی اشیاء اور گرد و پیش کے حالات میں معنی بحض ان کے ان 
روابط اور رشتوں ہے پیدا ہوۓ ہیں جو انسانی زندک کے حوالے ہے 


"۴٦ 


ھوں اور انسانی زند کے لیے معنی دارهوں ۔ جب شاعر اور ادیب گرد و پیش 
کی انسانی زندگ اور انسانی روابط سے ے نیاز ھوۓ لگتۓ دیں تو زندک اور 
ادب کے درمیان معنی کے رشتے ٹوٹنے لگتے. یں اور پھر ادیب 
پا یچ ہزار معنی دار الفاظ اس بات کو سمجھاۓ کے لیے لکھتے ہیں 
کہ لفظ کا :عنی ہے رشتہ ٹوٹ چکا ہے یا اب سے توڑ دینا چاھیے ء اور 
تخلیقی زندکی کو زرخیز بناۓ کے لیے اشیاء کو ان کے مروجہ ئاموں سے 
الگ کر کے دیکھنا چاہیے - ڈاکٹر اجمل نۓ حلقہ ارباب ذوق کے سالانہ 
جلے پر ادیبوں کو تعطل الفاظ ی راۓ دی۔۔۔۔-یعنی آئیےاب ھم چپ 
هو جائیں اور پھر۔-۔۔۔۔پھر ہے سب کچھ شروع کریں ء اس لیے کہ 
ہم ۓے اب تک ج وک چھکیا ہے اورجو تہذیبی نہج حاصل کی ہے وہ تو عض 
الفاظ اور معنی دار الفاظ کی سہون منت ہے ء اور ڈاکٹر اجمل خود نہایت 
پر مع الفاظ میں ادیبوں کو لفظ اور معنی کے رشتے توڑۓ کی تلقین کر 
رھ ہیں ۔ ان حالات میں دو نتیجے ٹکل ہیں ۔ () یاتو ادیب چپ 
هو جائیں اور یا (م) پھر لفظوں کی مروجہ معنی کے حوالوں کے بغیر 
استمال کریں یعنی ذھنی طور پر ماؤف ہو جائیں - 

میں تو ایک چھوٹی سی بات جائنا هوں اور وہ یہ کہ معاشرے 
کی تخلیق دو چیزوں سے ہوتی سے ان اوزاروں ہے جو وہ معاشرہ استمال 
کرت هو اور ان لفظوں سے جو وہ بولتا هو ۔ ادیب:معافرے کو 
لفظوں کے حوالے سے زندی دیتا ے ۔ وہ سوۓ ہووۓے لفظوں کو جگا 
کر اور مرے ہوۓے لفظوں کو زندی دے کر معاشرے کی بیداری 
اور معاشرے کی زندگ کی غیانت دیتا ے - اسی مفہوم میں وہ معاشرے 
کی تعمیر کا ذمہ دار ہے اور یھی ذمەداری اس کے لیے جہنم ہے ۔ اسی 
جہنم سے بچنے کے لیے کیھی وہ تعطل الفاظ کا نعرہ لگاتا ے ؛ کبھی 
نت نی لسانی تحریکیں چلاتا ہے ؛ کبھی لفظ براۓ لفظ کا قائل نظر 
آتا ے اور کبھی لفظ براۓ معنی کا ۔ مگر یہ سب جہنم کو بجھاۓ 
کی ترکیییں ہیں اور ایسی جنت کے منصوے جہال شعر و ادب کے 
علاوہ اور سب کچھ ھو۔ 2 

یہاں میں یہ نہیں کہہ رھا ەوں کە آج جو کچھ لکھا جا رھا ۓے 
وہ سٹ انسانی رابطوں سے ہے تعلق ہے ۔ میں تو صرف اتنی بات کہھ 
رھا ہوں کہ مارے ادب میں ایے رجحانات پیدا هو گۓے ہیں جو 


ۓ 


انسان رابطوں کی موت کا اعلان هیں ۔ انسانی رابطوں کو سمجھٹا اور 
لفظوں کو بن رابطوں کے حوالے سے استعمال کرنا جان جوکھم کا کام 
سے ۔ اور جب معاشرے کے تخلیقی سوے خشک هوۓ لگتے ہیں یا یوں 
کہے کە جب ادیب لفظوں کی ذمہ داری ہے بھاگنے لگتے هیں تو وہ 
لفظوں کو مترنم ارتعاش اور خوب صورت تصویر کاری کے لیے استعال 
کرکے اسٹ و سکون تلاش کرتے ہیں : فیض صاحب کی ایک بہت 
خوبصورت نظم کے چند مصرعۓے دیکھھے : 

تم نە آۓ تھے تو هر چیز وھی تھی کہ جو ۓ 

آساں حد نظر ء راہ گذر ء راہ گذر ء شیشۂ ہے ء شیثۂ ے 

اور اب شیثه ہے راہ گذر ؛ رنگ فلک 

رنگ سے دل کا مرے خون جگر ہے تک 


اب جو آۓ ہو تو ٹھہرو کہ کوئی رنگ کوئىی رت 
کوئی شے 

ایک جگە پر ٹھہرے 

پھر سے اک بأر ہر اک چیز وھی ہو کہ جو ہے 

آسمارے حد نظر ؛ راہ گڈر ء راہ گذر ء شیشۂ ہے ؛ شیشۂ ے 


فیض صاحب لے تو یہ نظم شاید منہ کا مڑا بدلنے کے لیے ھی 
لکھی ہوء اسر بات سے بھی انکار نہیں ہو سکتا کھ یہ نظم نہایت 
خوبصورت ہے ۔ اس کے باوجود یہ فیض صاحب کی امن پسند نظم 
ضرور ے ۔ 

اب میں آپ ہے ایک سوال بوچھتا ھوں اور وہ یه کے اگر ھمارا 
ادب انسانی حوالوں اور رابطوں سے غیر متعلق ٭و تو ئن براۓ آفن کی 
خوبصورت عارت معاشرے کے روحانی ریگستان میں کنی دیر کھڑی 
ر گی ۔ کیا میں حض پرائے سوالوں کو دھرا رھا ہوں ؟ اگر یہ 
بات ہے تو بھی آپ کا جواب آج کے حالات کےٴ مطابق هونا چاہیے ۔ 


ھمارا عہد اور تنقید 


سب سے پہلے میں یه واضح کرتا چلوں که آپ تنقید کے ارتقاء 
تنقیدیٰ رجحانات و نظریات کے بارے میں جھ سے کسی بحث کی توقع لھ 
رکھے ۔ مختلف تنقیدی مسائل اور معلومات کے سلسلے میں اردو اور 
انگریزی کی بیشت رکتابیں میں ؛ جو آپ کی تشفی کر دیں گی ۔ چند موٹے مو 
تنقیدی مسائل کے متعلق معلومات حاصل کرنی ہوں تو تثنقید کے ارتقا پر 
عبادت بریلوی ے؛ معاشرق تنقید پر احتشام حسین ہے؛ مارکسی تنقید پر 
متاز حسین ہے؛ نفسیاتی تنقید پر ریاض احمد ہے؛ تائراتی تنقید پر فراق 
گھورکھپوری ہے ء ادب براۓ زندگ کے مسئله پر جثوں گھو رکھہوری 
ہے؛ ادب بجراۓ ادب کے متعلق عد حسن عسکري ہے؛ داستانوں؛ افسانوں 
اور ناولوں کے مسائل پر سید وقار عظیم؛ ڈاکٹر احسن فاروق اور 
کلم الدین احمد ہے رجوع کیجے ۔ میں نے تنقیدی مسائل اور ناقدوں 
کے ناموں کا ذک رکسی خاص رعایت ہے نہیں کیا ہے چند مشہور ناقدوں 
کے ام میرے ذھن میں اور آ رۓے ہیں ۔ جنہوں ۓ اردو ادب کے ختلف 
مسائل پر روشنی ڈالی عے میں ان کا نام بھی لیے لیتا هوں ۔ تاعم میری 
یاد داشت میں ناقدوں کی کوئی جامع فہرست نہیں ے ۔ آل احمد سرور ٤‏ 
حمید احمد خاں ؛ ڈاکٹر سید عبدالقہ ء عابد علىی عابدء عندلیب شادانی ٭ 
فیض اعمد فیض ؛ ڈاکٹر وحید قریشیء قاضی عبدالودود ؛ تل حسین 
ۓ بیشتر تنقیدی و تمحقیقی مقالے اور کتاہیں تحزیر کی ہیں ۔ جن کا مطالعه 
اردو ادب کی ختلف النوع نہجوں کو سمجھنے کے لیے ضروری ہے ؛ ان تمام 
اصحاب میں بیشتر ادبیات اردو و انگریزی کے اساتذہ هیں ۔ ان ک ذھنی 
بلوخغت کے باعث ان کی ت تنقیدی آراء ادب پرےاکمە کی حیثیت رکھّی یں۔ 

میرے اس سضمون میں آپ کو مغربی ناقدوں کی اسٹاد ان کے خیالات 
اور ان کی تحریروں ے اقتباسات بھی نہیں ملیں گے ۔ تنقید کے چند مکاتیب 
فکر کا ذ کر حض اجالا آے گا ۔ اس کے علاوہ جو کچھ آپ تک پہنچے گا 
وہ حعض چند سوالات اور چند مفروضے ہوں گے ء جنہیں آپ چاہیں تو 


"۸ 


۴۹ 

سننے کے بعد فوراً رد کر دیں ۔ میں اس مضمون میں تنقید کا کوئٹی تیا 
نظریہ پیش نہیں کروں کا ۔ یں تنقید پر گفتگو کرنے کی بجائۓ زیادہ 
تر تنقیدی ڈذھن کی بات کروں گا۔ اور اسی لۓ میرے مضمون میں ٹووس 
قسم کے مستند نقادوں کا ذ کر بھی نہیں آۓ گا ۔ اور اگر اس کے باوجود 
میری اس تحریر ے ان سوالوں اور مفروضوث سے جنہیں میں پیش کر 
رها هوں ۔ آپ کے ذھن میں کوٹی تنقیدی نظریه ابھرے تو اس کہ 

ذمه دار آپ خود ہوں گے ۔ 
جھے ختلف تنقیدی نظریات و مکاتیب فکر کی افادیت ہے قطعی انکار 
نہیں ایسے مام نظریات ادب بارے کے فی اور ادیب کے ذھنی و معاشرق 
لوازم کو سمجھنے میں مدد دیتے یں ۔ ذھٔی و جذباتی معاشرق و تاریغی 
عواسل کی شاخت و دریافت یقیناً سرت بخش ہوی ہے ۔ یہ بات بھی بحث 
طلب نہیں کە کسی ادبی تخلیق کے لیے معاشرہ و ماحول جو مواد فراہم 
کرتا ے ؛ ذھن جو تخلیق کا باعث بنتا مے ؛ اور فنی اصولوں سے آگاھی 
' تاکہ تخلیق فن کی سُطح پر ہو ۔ یہ تمام چیزیں ضروری و لازمی ہیں ۔ 
تاھم یہاں ایک سوال پیدا ھوتا ۓے کە کیا اس قسم کے سارے نظریۓ 
مل جل کر ادیبوں کی ذھنی تربیت کرتۓے ھیں ؟ اور دوسرا اس سے بھی 
اہم سوال یہ ے کہ اگر ان تمام نظریوں اور تنقیدی مفروضوں کی 
سوجودی کے باوجود تخلیقی صلاحیتیں مدھم اور کمزور ھوں تو کیا ہم 
یہ ۔وچنے پر مجبور نہیں ھوے کہ یه "مام نظریات اور مفروضے اپنے اپنے 
طور پر تخلیقی قوتوں کو بروے کار لاۓ کے ال نہیں ہیں ؟ ادبی 
سباحث کے سلسلے میں ہم سب کا يہ تجریہ ھے کہ بالعموم کسی 
فن پارے کو ہرکھتے وقت یا تو معاشرق عوامل اور ماحول کا تجزیه کر 
لیا جاتا ے ۔ یا پھر نفسیاتی گٹھیوں اور الجھٹوں پر بجٹ هو جاق ہے 
یا فی لوازمات پر گفتگو ہو جاتی ہے ۔مگر اس کے باوجود ہوتا یہ ے 
کہ سردے میں جان نہیں آتی اور فن پارہ ھمیں متاثر نہیں کرتا۔ اس کا 
مطلب یہ ہوا کہ صحیح سس میں جاندار فن بارہ عض معاشرق عوامل ٭؛ 
نفسیاتی پیچیدگیوں اور فنی لوازم کے اظہار کا نام نہیں ۔ وہ ان تمام 
چیزوں ہے بالا تر کوئی شے ہے ۔ بە الفاظ دیگر اس بات کو یوں کہیۓے 
کہ وہ ان تمام عوامل و حرکات کا اظہار هوۓے کے باوجود ایک مکمل 
تخلیق ہے ۔ فن کار کو فن پارے کی تخلیق کا عمل مسرت ہہم پہنچاتادے 


۰ھ 


اور قارثین کو تخلیقی عمل کا حاصل ء ہر تخلیق میں فن کار کی تفسیاق 
الجھٹیں اس کا طرز احساس ماحول کا اثر اور اس اثر پر اس کا ذھنی 
رد عمل معاشرق سیاسی حالات یہ تمام باتیں شامل ہوتی ہیں ۔ تاعم ان 
تمام باتوں کے یکجا ہو جاۓ ہے کسی تخلیقی ں بارے کا ظہور لاڑمی 
نہیں ہے اور ناقد کا سب ہے پہلا فرض یہ ہے کہ وہ اس بات کو سمجھے 
اور اسطرح ماحول کے تبزیہ ء نفسیاتق عوامل کی پرکھ ؛ فی لوازمات کٗ 
تڈریج کے ساتھ ساتھ اس اس کا بھی خیال رکھے کھ فن پارہ ایک تخلیق 
ہے تہ کہ معاشرتی تار یا نفسیات و سیاسیات کی کوئی کتاب ۔ ساتھ ھی 
ناقد کا فرص بہ بھی ہے کھ آج کے زماۓ میں ناسیخ یا مومن کی غزل کوئی 
پر مضمون لکھتے ہوۓ وہ ہمیں یە بھی بتاۓ کہ وہ بشاعر آج 
مارے زماۓے میں کس اہمیت کے حامل ھیں اور انْ شعراء کو آج عم 
کس طرح قبول کریں یعنی یہ کہ ان کا مطالعہ ہاری تخلیقی صلاحیتوں 
کے لئے کیوں ضروری ے ۔ 

تنقید کے ختلف منصب بتاۓ گۓے ہیں ۔ تسین ء اتشریج ء حمن و 
قب کی توضیح ؛ تجزیە ؛ ئن پارے کی قدر کا تعین وغبرہ - مگر تنقید کا 
ستبا سے امفید کام ید ے کل وہ زندگی کو زیادہ سے زیادہ تخلیقی بناۓ 
کہ متعلق سوال اٹھاتی ہے ۔ میں یہاں ض ادبی و فٹی تخلیق کے متعاق 
بات نہیں کر رھا هوں ۔ میں یہاں ادب و فن کے ان سوتوں کی طرف 
اشارہٴ کر'' رھا ہوں جو ان کی زندگ کے ضامن :ھوتے ہیں اور جہاں ہے 
89ے لھےانتواد اور غذا فراعم کرۓے ھیں.۔ یغنی پوری زندچیرے 
کہنے کا مطلب یہ ہے کہ کسی فن پارے کے متعلق نظریات اسی وقتٹ 
کارگر اور مفید ہو سکتے ہیں جب کہ وہ بوری زندگی کے نظریات ہے 
ہم آہنک ہوں یعنی یه سوال کھ موەن و مصحفی یا پیر و غالب کے 
فن کو آپ کیا سمجھتے میں ۔ اس بڑے سوال کا ایک حصہ ے کهھ 
آپ زندق کے بارے میں کیا تصور رکھتے ہیں ۔ اس طرح ادبی و فی 
تلق ہوری زندى کے خخلیقی عوامل کا عض ایک حصہ ہے ۔ پوری 
زندی کے تخلیقی ہوۓ کے معنی یہ نہیں یں کہ ہر آدمی ادب پیدا 
کرۓ لگے یا فن‌کار ہو جائۓ۔ اس کے معنی یہ ہیں زندگی کے تمام 
می لیت طور پر کام کرۓ لگیں چاے وہ سائنس ھوء سیاست ہو ء 
تعلیم ہوء ادب ہو یا سیر و تفریج کے مشاغل ۔ 


ھ 

ادب و فن زندی کے دوسرے عوامل ہے قطعم نظر کوئی عمل 
نہیں ہیں ۔ یە بات الگ ے کہ ادب میں سیاسی ‏ معاشی+و 
معاشرق عوامل عض با لواسطہ طور پر نظر آے ہیں ۔ یعنی یه کھ ان 
عوامل کے تائرات ۔ وہ چیز جو ادبی و فتی شه باروں میں مسرت بخش 
نھوتی سے ء وہ عمل خلیق کی کار فرمائی ھے۔ ادیب و فن‌کار کے لیے تخلیقق 
عمل خود باعث سسرت ہوتا ہے اور قارثین و ناظرین گے لیے اس تخلیقی 
عمل میں ان کی اپنی ذات کی شەولیت جس کے باعث وہ فن پاروں میں 
اپنے جذبات و احساسات کی شناخت اور دریافت کرۓ یں ۔ تا ہم ناقد 
کے لیے سیاسی ؛ معاشرقیء معاضی تفسیاق عوامل کا شعور بل واسله طور 
پر لازم سے اور صرف اس طرح وہ ادب و غن کے متعلق ان تخلیقی نظریات 
کی تشکیل کر سکتا ہے جو پوری زندگی پر منطبق ہو سکیں ۔ مثال کے 
طور پر اگر ناقد ادب میں کلاسیکی یا رومانی رجحائات کا قائل هو تو آپ 
کو اس ہے بہ پوچھنے کا حق حاصل ہے کہ وہ پاکستان کے سیاسی نظام 
کے متعلق کیا نظریه رکھتا ے اور اس کا سیاسی نظریہ ادب کے کلاسیکی 
یا روسانی نظریہ سے کس طرح ہم آہنگ ہے ۔ اسی طرح ادب میں 
آزاد خیالی یا رجعت پسندی یا ترق پسندی کے نظریات کو پوری قومی 
زندگی اور زندگی کے هر ادارے و شعبے پر منطبق ھونا چاھۓ ۔ ادب میں 
کلاسیک رجحاات کا پرچار اور زندگ میں ے تنظیمی یا آزادہ ردی ک 
حایت کے کوئی معنی نہیں ہیں - اسی طرح اذب میں رومائیت کا مدعی 
ھونا اور زندگ میں کڑی تنظم ی حایت ایک بنیادی تضاد ہے ادب 
میں یت کے تبربوں کو زندگی میں عیٹدوں کی توڑ پھوڑ اور نۓے 
تجربہوں سے ہم آجنگ ھونا چاہئے اور ادب و ن میں تجریدیت کو 
زندی کی'تجربدیت کے مطابق هونا چاهھئے ۔ ورنە ادب و زندگ کے بئیادی 
تضاد سے عَل ےر کوتاکا کھکا هو جاناالازییٰ ہے ۔ یہیں میں اس بات 
کی طرف بھی اشارہ کرتا چلوں کہ زبان و بیان و موضوعات کی ان 
منازل کو جنہیں یورپ ۓ صدیوں کے سفر میں طے کیا عم ایک جست 
میں طے کر لیٹا چاہتے ہیں ۔ اور یہی سبب ہے کہ آج مارے یا 
ادیب و شاعر انی پیدائش کے ساتھ ھی سیدے سادے مچے جذبات کو 
چھوڑ کر تجرید اور علامتّی اظہار کی طرف مائل ہو جاتۓے ہیں ۔ 
مقابلتاً ۔ ث؛قہ ادیب فلسفیانہ موشگافیوں میں لگے رعتے ہیں اور ایم اے 


۲ھ 


میں پڑھے وا ی لڑکیاں قیسی رامہوری کے ناولوں سے ادبی ذوق کی 
3سکین کرتی ہیں ۔ 

تخلیعی زندگی کے:ًمعنی یہ یں کە گرد :و پیش کے حقائی :و اشیاداء 
کتابوں سے حاصل کی ہوئی تعلمم ؛ ارے روحانی تجربات و قلی واردات 
کا حصمہ بن جائیں ۔ انْ کا تعلق حض جسانی ء مادی و مقداری زندق ہے 
نہ هو ۔ بلک وہ قٍی واردات اور اقداری زندی ے بھی منسلک ھوں ۔ 
یه بات لباس ء زبان ٤‏ تفریحی مشاغل اور مادی ضروریات زندگی سبھی 
چیڑوں پر صادق آتی ہے ۔ میرے کہنے کا مطلب یہ ے کەہ جب تک 
یه "مام چیزیں مقصد سمجھی جائیں گی ۔ وہ ہارے روحانی تبربات کا 
حصہ نہیں بئیں گی ۔. یعنی یہ کە:وہ حعض ذریمہ میں کسی اور متصد 
کے حصول کے لیے اور مقاصد کا تعلق مادی زندگی سے نہیں هوتا ۔ ان 
کا تعلق روحانی اور ذھنی زندگی۔ نے ہوتا ے ۔ یہاں یہ بات کای نہیں 
ہے کہ عغض انک دو افراد اپنے اپنے طور پر مادی اسائشوں کا تعلق 
کسنی بڑے مقصد کے ساتھ قاہخ کریں ۔ یہاں مقاصد اور روحانی زندگی 
سے میری مراد قوسی زند کے مقاصد اور قومی زندگ کی روخ 
سے ہ۔ 

شعر و ادب میں نی تشبیہات اور نئے استعارے غض اس وقت 
داخل ہوں‌گے جب کہ گرہ و پیش کی مادی تبدیل میں قومی مقاصد و 
قومی زندگی کی روح شامل ہو ۔ سرسید ؛ حا ی و آزاد ۓ غمیں !'تقلید 
مغربی؟' کا نسخہ بتایا تھا ۔ لیکن شاید وہ یه اندازہ نە کر سکے که ہم 
اس ہے مراد امریکی ایڈ اور مغرب کی مشیٹنوں اور تزذبی عناصر کی 
درآمد لے لیں گے ۔ آن کا مطلب شاید یہ تھا کہ ہم مغرب کی ترق کی 
اساس کو سمچھیں اور اس کی مدد ہے اپنی قومی زندگی کے فروغ کا 
سبق لیں ۔ اسْ طرح عاری مادی ترق کا بھی اصل مقہوم اس وقت 
متعین ھوکا جب کہ ھم اپنی مقداری و مادی زندگی کو خود فروغ 
دیں اور اس فروغ: کو اپنی روح اور اپنے دل کی فتح سمجھیں ۔ ورلە 
روس کے راکٹ اور اسریکہ سے درآمد کی ہوئی مشیٹیں ۔ ماری شاعری 
اور مارے ادب میں علامتوں اور استعاروں کے طور پر کبھی داخل 
نہیں ٭و سکتیں ۔ آج ناقد کے لیے یہ ضروری ہے کھ وہ ان باتوں کا 
شعور رکھے اور اپنی مادی و روحای زندق کے کھوکھلے پن کو 


۵۳ 

انٹرئیشنلزم کی چادر ہے نہ ڈھائیۓ>مغرب کے ستعار استعاروں ؛ ستعار 
فلسفوں اور وہاں کی ادبی تحریکوں کے زیر نگراتی تخلیق کا مطلب ویسا 
ہی ہے جیسے اسریکی ایڈ کے سہہارے پاکستان کی مادی ترق اور ان 
دونوں باتون کا ایک ھی مطلب ہے اور وہ ہے سیاسی و تہذیبی و ذھنی 
غلامی ۔ اس لیے آج ممارے ناقد کا فرض یہ ہے کہ وہ پراۓ تنقیدی 
ٹوٹکوں کے ساتھ سفاہمت کرنۓ کے بجائۓ مفربی علوم کی مدد ہے اپنے 
حالات کا صحیح انداز کرے اور اپ لے ایسے تخلیق نظاربات وغع کرے 
جو پاکستان کی قومی زنڈگی کو تخلیقی بناۓ میں مد و معاون ثابت ھوں ۔ 
ورنه زین غزلوں اور ناقابل فہم نظموں اور مغرب ہے مستعار بنجر 

استعاروں اور تشبیہوں ہے مفر ممکن نہیں ۔ 
تقریباً پچھلے سو سال سے ہاری ادبی تنقید ی ایک خصوصیت یه 
چلی آتی ہے کہ اس میں بچھلے معیارات و روایات کو ھمیشہ چیلنچ کیا 
جاتا رھا سے ۔ یہاں تک کہ اب یہ چیلنج ہاری فطرت ثائیہ بن گیا: ے 
اورے راہ روی بطور مقصد قبول کر لی گئی ے۔ هاری زندق کے 
ایک موڑ پر یہ چیلنج اور اس ہے پیدا شدہ آزاد نحیا ی تخلیقی زند ے 
لیے ضروری تھی ۔ اس لیے کہ زندگ کا بنجر بن دو صورتوں میں پیدا 
ہوتا ے ۔ پہلی صورت وہ ہے جہاں بندے ٹکے معیارات اسے آگے نہ 
بڑھنے دیں ۔ جہاں معیارات اور جذباتی زندگی کا رابطہ ٹوٹ جا ۓ ۔ اور 
جہاں زندگی کو زرغی زکرۓ والے معیارات' اقدار اور علامتیں تعصبات کی 
شکل اختیار کر لیں ۔ ایسی صورت میں تجربات و مشاہدات ختم ہو 
جاۓ ہیں ۔ اور ساری زندگی لکیر پیٹنے اور مکھی پر مکھی مارۓ کے 
مترادف ہو جاتی ے ۔ اس وقت معاشرے کے غخلاق ذھن ہرانی اقدار 
اور پراۓ معیارات کو چیلنج کرتے ہیں ۔“نٹے نٹے تجربات کرتے ہیر 
تی عثتیں وضع کرۓے ہیں ۔ یوں کہۓے کہ پراۓ ملیے ہے نی عبارت 
کی تشکیل کرۓے ہیں ۔ زندی کے بنجر بن کی دوسری صورت وہ ھ 
جہاں انتشار اور ے راہ روی کے باعث زندگ میں معیارات و اتدار و 
نصب‌العین ختم ہو جاے ہیں ۔ اعلیل و ادنیل کی تمیز سٹ جاتیق ے. 
معاشرے کے افراد کسی سعیار و ضابطه کو نہیں اپناۓ تو ایسی صورت 
میں خلاق ذھن زندی کے تنلیقی اصول کے تحت ؛ معیارات و اقدار ؛ 
تصبالعین کی تلاش کرتے ہیں ۔ ان دونوں صورتوں میں اقد کے کا 


رت 


کى اھمیت واضح ے کە اگر وہ تنقید کی ”الف زبر آب زیر یا؛ ہے 
آکے کا شعور رکهتا ہے تو اس کا قرض ہے که وہ ادیبوں شاعروں اور 
فن‌کاروں کے کام کا محاسبہ کر کے ہمیں یە بتاۓ کھ آیا وہ ماری زندگی 
کی تخلیقی ضرورتوں کو پورا کر رے یں یا نہیں ۔ 

مبرا ذاتی خیال ہے کە روایت ہے بغاوت اور معیارات و اقدار کے 
چیلنجچ کے پچھلے تقریباً سو سال ہاری زندی کو تخلیق کی نی نہجیں 
دکھاۓے کے لیے کاق هیں اور ا گر آج ھم اپنا حاسبہ تنقیدی نظر ‏ ےکریں 
یں وا مر سان سے کب غدیٰ زندی' کو انغار کرنغ 
کے لیے بغاوت و تبدیلی کے نظریات کی چنداں ضرورت نہیں ے ۔ اس 
لیے کہ شاید اب ہارے پاس وہ اقدار و معیارات اور روائتین ھی باق 
نہیں جن سے بغاوت کی جائے یا جنہیں تبدیل کرا ایک تخلیتی عمل ثابت 
ھو۔ اس لیے آج ہمیں ایسے نظریات اور معتقدات کی ضرورت ہے جو 
تبزیاتی ہوے کے بجاے ترکیبی ھوں ۔ تاکہ ہم اپنی زندگی میں عثیتوں 
کی تشکیل کر سکیں اور نہجوں اور معیارات کا تعین کر سکیں اور اس 
طرح با ضابطہ زندگ کی سطحیں وجود میں آئیں اور یہی بات ماری قومی 
زندگی کے ہر شعبے کے لیے ضروری ہے ۔ سیاست ؛ ادب ؛ سائدس ؛ فکری 
زندگی اور : فرجی مشاغل سب اس ضمن میں آے ھیں ۔ میں اپنی یه بات 
ایک استعارے کے ذریے واضح کرنا چاھتا ھوں ۔ آپ پوری قومی زندگی 
کو ایک برگد کا درخت سمبھ لیں (بشرطیکہ آپ کے ذھن میں قومی 
زندگی کا کوٹی تصور ہو ورئہ آپ بینالاقوامیت کی شاخ سے لٹکے ھووۓ 
بندر نظر آئیں گ) تو اس برگد کی ختلف شاخیں بلند هو کر دوبارہ 
زمین میں دھنس جاتی ہیں اور وهاں سے ایک ئۓے درخت کی نشو و 'ما 
ہوق ےے۔ اس کے برخلاف آپ پوری قومی زندگ پر نظر ڈالیں تو آپ 
کو ہر شعبے میں ایسے لوگ ملیں گے جو مغرب کے درختوں ق شاغیں 
با کسی تحلیقی اصول کو سمجھے هوۓ اپنے آنگن میں گاڑ لیتے ھیں 
اور یہ سمجھتے ہیں کہ وہ شاخیں جلد ھی جڑ پکڑ لیں گی ۔ اور پھر 
چند دنوں می سایە دار درغت لہلہاۓ لگے گا - 

ہمارےیہاں بالعموم تجربد اور روایت آپس میں متضاد چیڑیں 
سمجھی جاق" ہیں اور آج صحیح قسم کی تخلیقی زندگ کا تصور اس تضاد 
تنعل میں مضبر ہے اس بات سے کسی کو انکار نہیں وکنا کەکمی 


دت- 


قوم کی روایات در اصل اس قوم کی زندگی کے اعلیل تجربات کا مجموعھ 
ہوتی ہیں ۔ ساتھ ھی یھ اس بھی وضاحت طلب نہیں ہے ۔ که سائنس اور 
ادب دونوں میں نۓ تجربوں کی بنیاد پراتۓے تجربات پر ہوق ہے ۔ 
فرق صرف يہ سے کھ سائنس کے تیرے مقداری دنیا کے تجرے 
ہوے ہیں۔ جو ایک قوم دوسری قوم ہے ستعار لے سکتی ہے 
اور ادب کے تجرے اقداری دنیا کے تبرے ہوتے ہیں ۔ جو مستعار نہیں 
لیے جا نکۓ ۔ آب: جب آپا نے رات کال ار رات ک طرك 
چارڈا میوت۔ بی سے غرے کی لے اک ما کن ان جن 
اعجاز حسین بٹالوی اہے تاسٹیلجیا )۸۳٥5/6/818(‏ کا نام دے دیتے هیں 
اور يہ بھول جاۓ ھی ں کہ اکثر ملکوں کی مث ایق ادب کی بئیاد ھی 
(۱ا ا١٥۰‏ ہ۷() پر ے ۔ انگریزی کی ایک مثل ہے کہ کتے کو برا نام 
دے دییۓ اور اہے پھانسی پر لٹکا دیجئۓے ۔ مگر اعجاز صاحب ہوری 
فنوی کو ویاضی دیتے کے در سے خق۔ اع مازاہ انالنا ک لےآد 
. ضروری ے کہ وہ روایت و تہذیب اور تجربہ کے صحیح مقامات کا 
شعور رکھے اس لۓ کہ روایت و تہذیب نام ے ۔ اقداری زندگ کے 
اعلول تجربات کو جعع کرکے انہیں قائم کر دینے کا اور تجربە و ترق 
نام ے ان اعلیٰ تجربات کے بھربور احساس کے ۔اتھ نی مثیتوں کی 
تشکیل کا ۔ روایت و تہذیب کے ساتھ متعصبانہ لگا زندگی کے لیے 
اتنا ھی سضر ہے جتتا کم بغیر روایت و تہذیب کے احماس کے 
چرے کزٹاے 
ےم ۹ع کے بعد پاکستان کے جغرافیائی حدود کے تعین ہے ھندی 
مسلائوں کی تہذیبی و روحانی زند کی ایک ھثیت متعین و گئی اور 
اس معلٰی میں پاکستان کا قیام خود ایک تخلیقی عمل ہے ایک ایسا تچربھ 
جس کی بنیاد چھلے اعلول تجربات پر رکھی گی اور پاکستان خود ماری 
تارغی و تہذبی روایت کا ایک حصہ بن گیا ۔ دیکھٹا یہ ہے کھ اس 
عظبرالشان تجرے کی بنیاد پر قومی زندگق میں سیاست ؛ ادب ء معاشیات 
اور زندگق کے دوسرے شعبوں میں کون کون سے نئے تخلیقی ترے 
ہوۓ؟ مارے ناقدوں ۓ پاکستان کے اس قیرے کو کس حد تک 
اپنایا اور تخلیقی زندگی کی تی نہجوں کے تعین کے لیے کیا کیا ؟ نفسیاق 
معاشرق ء مارکسی ؛ جالیاق تنقید اسی طرح ہوق رھی ۔ جیسے پہلے وق 


ھ٦‎ 


تھی ۔ اد حسن عسکری فرانس کے ادیبوں ہے رشتہ جوڑۓ تھے تو بھی 
اضطاط پسند تھے اور جب اسلامی ادب پر کچھ لکوے لگے تو بھی 
انضطاط آپسند و رجعت پسند کہلاۓ۔ تری پسندوں ۓ کھدر کی 
بش شرٹ سلوائی اور نیویارک کو لاہور ے ما دیا ۔ کیکٹس گنلوں 
میں لگائۓ اور انٹرنیشنل تہذیب کے داعی بن گئۓے ۔ تہذیب کی گہرائی کا 
اندازہ لگانے کے لیے سینکڑوں تہوں کے نیچے دے هوۓ موھنجوڈارو 
اور ھڑپا سے تعلق استوا رکرۓ لگے اور بلندی ناپنے کے لیے نیویارکٹ 
اور لندن کی بلند بالا عارتوں کو دیکھنے لگے ۔ اور اس زمین اور اس 
می کے متعلق سب کچھ بھول گئۓے جس ہے ان کا جنم مرن کا ساتھ 
ھے ۔ معاشی ضروریات کے لیے اسریکی ایڈ اور تہذیبی ضروریات کے لیے 
موھن جوڈارو ‏ اور انٹرنیشنل کاچر ؛ زندی بسر کرۓ کا آسان نسخہ 
بن گئۓے نتیجہ یہ ھا کہ ماضی بعید اور مستقبل شی (میں یہاں قواعد 
کی ایک نی اصطلاح گھڑۓ کی معاق چاهتا هوں) زندگ کی قواعد کا اہم 
حصہ بن گئۓے اور حال سر پیٹ پیٹ کر ہے حال هو گیا ۔ 

ےم۹ ۱ع کے بعد کی اردو تنقید کا کوئی مفہوم صرف اس اس کے 
پیش نظر متعین ہو سکتا ہے کہ اس میں قوسی طرز احساس اور اس طرز 
احساس کے پیش نظر تخلیقی ضرورتوں کو کس طرح اجاگر کیا گیا ھے ۔ 
ادب میں سمجھوۓ اور مفاہمت اور سیاست میں بغاوت کے کوئی معنی 
نہیں ہیں ۔ نہ ھی سیاست میں مفاہمت اور ادب میں انقلاب کے کوئی 
معنی هیں ۔ ادب میں قومی تہذیب اور روایات پر زور دینے کا مطلب 
یہ ےہ کہ آپ قومیت کا کوٹی ہ کوئی سیاسی نظریہ ضرور رکھتے ہیں۔ 
اسی طرح پاکستان کے لیے ایک آزاد خارجہ پالیسی کا نظریه رکھے 
کے معنی یه هیں کہ آپ پاکستان کو ایک آزاد مملکت اور پاکستائیوں 
کو ایک آزاد قوم بھی مانتے ہیں ۔ جس کی ابی قومی تہذیب و روایات 
هیں۔ جو دوسروں کی قومی تہذیب و روایات ے اتنی ختلف اور آزاد 
ہیں ۔ٴ جتنی کہ پاکستانی قوم و ملکت ۔ میں قوم و مملکت و قومی 
تہذیب و روایت کے آپس کے رشتے کو جسم و روح کے رشتے سے تعبیر 
کرتا ہھوں ۔ اور اسی لیے آج کے ناقد ہے میرا تقاضہ ید ہے کہ وہ 
ادب و زندق کے رشتے کو اس طرح استوار کرے کە ادبی تنقید میں 
قومی تہذیب و روایات و اقدار پر زور دے اور اس طرح قومی احساسکو 


ےھ 


مضبوط کرے ۔ یہاں میرا مطلب یہ نہیں ہے کہ مغرب کے تنقیدی 
نظریات ارے لیے بالکل ہے کار ہیں ۔ میرا مطلب صرف یہ ہے کە ہم 
مغربی تنقیدی نظریات کی عینک ہے اپٹی تہذیب و روایات و اقدار کو 
پرکھنے کے بجائۓ اپنے تہذیبی تقاضوں کی عینکٴ ے مغربی تنقیدی 
نظریات کو جانیں اور پرکھیں اور پھر صرف وہ نظرے اپنائیں جو 
مارے اپنے عظم تبذیی ورثہ کو لایعنی و سے معنی قرار نہیں دیتے ۔ 
رف یہی نہیں بلکہ روز رہ کی زندی میں بیشتر تضادات ایسے میں 
جنھیں ہارا اقد عضم کرنے کی کوشش کرتا ہے اور وہ اس لیے کە 
وہ تخلیقی اور تخیلاق سطح پر سوچنے کی سعی نہیں کرتا ۔ اردو غزل یىی 
تعریف کرئا اور ٹیڈی اور کوکا کولا تہذیب ہے انٹرنیشنلزم کے ام 
پر مفاعمت کرنا ایک بنیادی تضاد ھے ۔ پچھلے سولہ سال میں مارے 
تنقیدی رجحانات چھلی تنقید ی طرح زیادہ تر معذرت خواھی کے رجحان 
پر مہنی نظر آتے ہیں ۔ یھی سبب ہے کہ جب تک مرئیہ کو ابہک کے 
معیار پر اپا نہ جاے تنقید کا حق ادا نہیں ہوتا۔ مغرب ہے بستعار 
تنقیدی رجحائات و نظریات کو بچاۓ اور ضم کے بغیر اردو ادب پر 
نافذ کر دینے کو میں فرنٹی رکراٴمز ریگولیشن کے نفاذ سے تشبہه دیتا 
ہوں کہ اگر ادیو, جرائم کا خاطر خواہ پتہ نە چلے تو بھی اقدوں کا 
جرگ کسی نہ کسی کو پھائسی ضرور دے۔ ویسے جہاںن تک 
ٹاہک ٹویئیاں مارۓ کا تعلق ہے ؛ بیسیوں مضامین سرسید کی نثر ؛ حال یی 
کی نظم غالب کی غزل اور میر ی مثنوی پر روزانہ لکھے جاۓ ھیں ۔ 
ایے مضامین جو ایم اے اردو کے طالب علموں کو امتحانوں میں 
جواب مضمون لکھئے میں مدد دیتے ہیں ۔ چلئۓے ایسے مضامین بھی 
کسی ئە کسی غضرورت کو پورا کرے ہیں ۔ مگر کم از کم وہ کسی 
تخلیقی ضرورت کو پورا نہیں کرے اس لیے کہ وہ قومی طرز احساس 
اور تہذیبی رجحانات کو اس طرح سامئے نہیں لاۓ کہ تخلیقی نہجوں کے 
تعین میں مدد مل سکے ۔ ایسے مضامین میں حقائق کو تو پیش کیا جاتا 
سے ۔ مگر وہ حقائق ئہ تو تخیلاتی و تخلیقی طور پر پیش کئے جاۓ ہیں ٤‏ 
نە قبول کۓ جاۓ ہیں٤‏ نہ هی ان حقائق کا قومی شعور یا طرژ 
اعیاس ہے کو زابطہ قاٹ کیا جاٹا غ ۔ 

اب میں یہاں چند ایسے ادیبوں کا ذکر کرتا هوں جن کی تحریروں 


۸ھ 


میں شعور و احساس کے نۓ سانچے ڈھلتے دکھائی دیتے هیں اور ان کی 
سوچ پراۓ نقادوں کی سوچ ہے یوں الگ ہے کہ ان کے یہاں یا تو قومی 
سطح پر سوچنے کا رجحان ملتا ے ۔ یا پھر وہ ان رجحانات کی طرف 
اشارہ کرے ہیں جو قومی احساس و قومی شعور کی تعمیر کہ لیے 
ضروری ھیں ۔ اس سلسلے میں میں اعجاز حسین بٹالوی کے دو چار 
مضامین اور خطبات کی طرف سب سے پہلے اشارہ کرتا هوں ۔ اعجاز 
صاحب کو زندہ دلان لاہور ہے جلسی گفتگو کا فن اور ترق پسندوں سے 
آزاد خیا ی وررۓ میں ملی ہے ۔ وہ ادب میں ''سفید پوشی““ کے قائل نہیں 
ہیں اور اس طرح ادب اور زندگ کے رشته کو اہم سمجھتے ہیں۔ تہذبی 
ضروریات کے شدت ہے قائل ہیں اور ادیبوں کو پاکستان کی سرزمین سے 
رشتہ جوڑۓ کی تلقین کرے ہیں ۔ مگر اس طرح جب وہ تہذیب دشمن 
عناصر کے خلاف علم بغاوت بلند کرتے ہیں تو ان کے تہذیبی جہاد کی 
زد میں نودولی طبقه اور متعصب مولوی کے علاوہ وہ لوگ بھی آے 
ہیں ۔ جو پاکستان کو نعندی مسلم تہذیب کامحافظ سمجوتے ہیں ۔ چونکھ 
اعجاز حسین بٹالوی پاکستان بننے ہے پہلے برصغیر کے مسلانوں کی 
تہذیبی اکائی کو نہیں مانتے اس لیے اکثر ادیبوں کی تحریروں کو ماضی 
پرستی )۸/65/٥1816(‏ کی کارفرمائی سمجھتے ہیں ۔ اس طرح شعور ماضی 
کو ماضی پرستی کہہ کر اعجاز صاحب زی و جذباق رشتوں کو 
آسانی و روحانی رشتوں ہر ترجیح دیتے ہیں اور یہ بات انہوں ے ترق 
پسندوں ہے سیکھی ہے ۔ یوں پاکستانی تہذیب کا تجزیہ کرۓ والے دو 
متضاد گروھوں میں بٹ گۓے ہیں ایک صرف آسانی رشتوں کو ماننے 
والے مولوی جو قومیٹ کے نظریہ کو سرے سے نہیں مانتے جن کے پیش 
نظر صرف مات اسلامیة کا تصور ے ۔ اور اس لیےوہ پاکستان کی سرزمین 
کو جذبای طور پر قبول کرتۓ ہے قاصر ہیں ۔ دوسری طرف زمینی 
رشتوں کو مانئےوالے مولوی جن میں ترق پسند حضرات اور اعجاز صاحب 
ایسے لوگ شامل ہیں۔ وہ آسانی و روحایق رشتوں کو بالکل 
نہیں مانتے جن کی بدولت هندی سسلانوں میں ایک تہذیبی یکجہتی پیدا 
ہوئی ۔ آپ آسانی رشتوں اور زمیئی رشتوں کا تجزیہ کریں تو اس نتیجھ 
پر پہنچیں گے ۔ 

() آمانی رش علامت ہیں!تجریدی طرز اظہار کی ؛ روحانی و اخلای 


۹ھ 


اقدار ی اور تنظیمی و شعوری اصول زندگ ی ۔ 

(,) زمینی رشتے علامت عیں ء علامتی و تجسیمی طرز اظہار کی ٤‏ 
چذہاتی اقدار کی اور تخلیقی و لاشعوری اصول زندگ کی ۔ 

اس میں پھلا اصول تخلیق کا ذریعه اور دوسرا اصول تخلیق کا متصد 
ہے اور هر تخلیق میں ان دو اصولوں کا یکجا ەونا ضروری ھے اس لے 
کہ ان کے آپس کے اختلاط سے ہی تخلیق ممکن ہے ۔ میں نے پہلے کہا 
ہے کہ آج ہمیں کسی تبزیاتی فلسفہ سے زیادہ ایک ترکیبی فلسفه ک 
ضرورت ہے ۔ اس لیے کہ تخلیق ترکیب ہے منتج۔ ۓے تیزیہ بۓ نہیں ۔ 
نتیجہ یہ ہے کہ آسانی رشتوں کو ماننے والے مولویوں کے پاس تری 
روح ھی روح ھے. اور زسینی رشتوں کے ماننے والے مولوی صرف جسم 
پر اکتفا کرتے ہیں ۔ اور تخلیقی زندی نامرا ے جسم و روح کی 
یکجائی کا۔ 

سلیم احمد ی کتاب ”نی نظم اور پورا آدہی؛؛ اردو ادب کو 
ایک نۓے زاویہ سے دیکھنے کی ایک کوشش ہے ۔ اس کے ساتھ ھی 
سلیم احمد تخلیقی عمل کو سمجھنے اور سمجھاۓ کی کوشش کرۓ 
ہوے صحیح قسم کا تخلیقی اصول بھی پیش کرتے ہیں ۔ ان کا خیال ے 
کہ غدر کے بعد آدمی مکمل آدمی کی صورت میں باق نہیں رھا وەکسری 
آدمی بن گیا یعنی اخلاق آدمی ء سیاسی آدمی ء مذھبی آدمی وغررہ ۔ غدر 
کے بعد کی شاعری حض آدۓے آدمی کی شاعری ہے ہورے آدمی کی نہیں ۔ 
اخلاق شاعری ہو یا روحانی شاعری یا سیاسی شاعری ان سب قبیل کی 
شاعری میں صرف آدھا شاعر کارفرما نظر آتا ہے یعنی محض ''اوہر کا 
دھڑ؛؛ چونکہ شاعر ”'نچلے دھڑ؛“ کو نہیں اپناتا ۔ اس لیے اس کی شاعری 
کسری شاعری رہ جاتی ہے ۔ ایک اعتبار ہے دیکھۓ تو ””اوپر کا دھڑاٴ 
علامت ہے ۔ عقلی و روحانی و اخلاق زندگ کی اور ”'نلا دھڑ؛“ علامت 
ھے ۔ جبلی و جذباتی زندگی ک۔۔اس طرح ”اوپر کا دھڑ“ تنظیمی اصول 
زندگی اور ”نپا دھژ؟' تخلیقی اصول زندگی بن جاتا ہے ۔ اور سلیم صاحب 
کا یہ دعوعل صحیح ہے کہ ان دونوں اصولوں کے ربط و اختلاِط ہے 
(یعنی اوہر کے دھڑ اور نچلے دھڑ دونوں کے یکجا ہوۓ ہے) ھی 
تخلیقی زندگی ممکن ہے ۔ یہاں تک تو بات ٹھیک ہے ۔ مگر خرابی وهاں 
ہے پیدا ہوق ہے جہاں سلیم احمد ”'نچلے دھڑ؛“ کو یا بەالفاظ دیگر 


٠ 


جبلی و جذباتیق عنصر کو ”اوپر کے دھڑ“ پر (یعنی عقلی و روحانی و 


اخلاق عنصر پر) قوقیت دینے لگتے ہیں ۔ اور اس طرح ان کی دلیلوں ‏ 


سے بھی وھی نتایج برآمد ہوتے ہیں ۔ جو ترق پسندوں کی دلیلوں ے 
نکلتے هیں ۔ یعنی زمینی و جذباق رشتوں کی اھمیت ۔ 

غدر کے بعد سرسید کی تحریک کے ساتھ عقلیت و تعقل پرستی کا 
رجحان زندگی کے ھر شعبے میں شروع ہو گیا ۔ اس کی معاشرق و تاریخی 
وجہ تو درمیانہ طبقے کا عروج ے جو اس زماۓ ہے شروع ھوا اور 
دوسری وجہ اٹھارویں صدی (انگلستان) کے تعقل پرستی کے فلسفہ کی 
درآمد سے ۔ شعور کی ترق کے ساتھ عقلیت کا پرچار اور جبلی و جڈذباق 
رویوں ہے چھٹکارا حاصل کرنۓ کی کوشش ایک لازمی اس ہے ۔ اقبال 
کے یہاں عقلىی و جذبای رویوں میں ایک مغاہعت ملتی ہے ۔ اور اس 
طرح اگر وہ خودی کے تعلق سے شعور ذات کی تلقین کرتے ھیں تو 
عشق کے تعلق ہے صحیخ قسم کے جذباتی رویوں کو بھی تسلیم کرۓ 
ہیں ۔ اقبال اس بات کے قائل ہیں کە مشاعدات جن کا تعلق شعوری 
زندگی ہے اور تجلیات جن کا تعلق جڈباتی و تخیلِق زندی ہے ہے ۔ دونوں 
"کو تخلیقی زندگی کے لیے یکجا هونا حاہئے ۔ َ 

وہ علم کم بصری جس میں ھمکنار نہیں 
تجسلیسات کلسم و مشاھدات حکم 

اتبال کے بعد کے دور میں جذباتی و فکری نظام کی یکجہتی و ایکائی 
برقرار لہ رہ سی ۔ ترق پسندوں کی عقلیت ہو یا میراجی کی ”'جبلیت؟“ 
دونوں صورتوں میں اس نظام کی ایکائی کے ٹوٹنے کا احساس ملتا ےہ ۔ 
جب قرق پسند شاعر یہ کہتا ہے کہ : 

ع مجھ سے پہلی سی محبت سے عبوب ئە مانگ 


٦ 
خ اب میرے پاس تم آئی ہو تو کیا آئی هو‎ 


ع اس پار جھے بھی جانے دو جاۓ دو جھے میں جاؤں گا 

تو حبوبہ سے یہ فرار عقل کا جذبہ سے چھٹکارا ہاۓ کی سعی کی 
علامت بنتا ے ۔ ترق پسند شاعر جذبہ کو چھوڑ کر تعقل کو اپناۓ 
کی سعی کرتا ہے ۔ اور میرا:جی تعقل و شعور کو تج کر جبلی زندق 


٦٦ 


کو سمجھۓ اور اپناۓ کی سعی کرتے هیں ۔ مگر ٹکری و جڈباق نظام 
کی ایکائی دوتوں طرف ٹوٹتی نظر آتی ہے ۔ تاہم سلیم احمد میراجی کو 
اپناۓ ہھیں۔ اس لیے کہ انہیں میراجی کے یہاں ”'نلا دھڑٴ“ عفوظ 
نظ آتا ری 

اس طرح سلیم احمد پاکستان میں ڈی ۔ ایچ ۔ لارنس کا تبتعم کرۓے 
هوۓ نظر آے ہیں ۔ وہ یە بات بھول جاۓے ہیں کہ انگلستان کی 
تہذیب ضرورت ہے زیادہ شعوری تہذیب ہے اور شعور و لاشعور ے 
توازن کے لیے یعنی تہذیبی توازن کے لیے لارنس جنسی جبات پر زور 
دیتا ۔ھے اس لیے کہ یھی جبلت تخلیق کا سوتا ہے اور لارنس کی تھحریریں 
سیکائق زندگی کے خلاف تخلیقی زند یکا احتجاج ہیں - جہاں تک پاکستان 
کا تعلق ھے یہاں کا رض دوسرا ہے ۔ دوسرے مہروں کو تو چھوڑے 
ابھی تک کراچی میں بھی :تجاری ماحولٴ پورے طور پر پیدا نہیں ھوا 
ہے ۔ الگلستان کے برعکس پاکستان کا مرض یہ ہے کہ یہاں زیادہ تر 
لوگ جہلی و لاشعوری طور پر زندگی بسر کرتۓ ہیں ۔ اس لیے مارے 
ملک میں تہذیبی توازن کے لیے جبلی و لاشعوری زندػ کی ترویج کی 
ضرورت نہیں ۔ شعوری و عقلی زندگی کی ترویج کی ضرورت دے ۔ لہذا 
ایسے حالات میں سلیم احمد صاحب کا ”انھلے دھڑ؛' پر زور جنسی زندگی 
کو اہم سمجھنا صحیح تخلیقی اصول زندػ کے مناق ہے ۔ یوں ساری 
کتاب میں سلیم احمد رومائی زاویه نظر کے خلاف دکھائی دیتے ہیں ۔ 
وہ غالب کی انفرادیت اور ترق پسندوں کی جذباتیت دوئوں کے غخلاف 
ہیں ۔ اتاہم ''ٹپلے دھڑا پر ان کا ہورا زور ''فطرت کی طرف واہسی؛“ 
کے رجحان کا ھی مظہر ہے اس کے ساتھ ھی وہ اپنے نقطه نظر کو ابنی 
شاعری میں عملىی طور پر بھی واضح کرئنے کی کوشش کرتے ہیں ۔ 
تام ان کی ”'نلے دھڑ“ کی شاعری انہیں اسی رومانوی گورکھ دھندرے 
کا اسیر کر دیتی ے ۔ جس ہے وہ بظاہر بغاوت کرتے نظر آتۓ ہیں ۔ 
اس طرح وه اپنے نظریات اور شعری عمل دونوں میں 
رومانوی رجحان یعنی فطرت کی طرف واپسی ( نچلے دەڑ ی شاعری ) 
کے حامل ہیں ۔ 

رومانویت کے خلاف ایک احتجاج علی عباس جلالہوری کے مضامین 
میں بھی نمایاں ہے ۔ مگر ان کا سارا زور اتبال کی اواین دور ی شاعری 


بن 


ہے پنجد کشی میں صرف هو جاتا ے ۔ بات یہ ے کە اقبال اور دیگر 
عظیم شعراء رومانیت اور کلاسکیت دوتوں کے لیبل سے مبرا هین ۔ 
اقبال کی شاعری میں رومانوی عناصر اسی طرح 'ھیں ؛ جس طرح کلاسیکی 
عناصر ہیں ۔ ادب میں اس بات کے کوئی معنٔی نہیں هیں که آپ رومانیت 
کو یا کلاسکیت کو گالی کی اصطلاح سمجھیں ۔ اگر یہ بات ہے ۔ تو 
ناقد کا کام بڑا آسان هو جاتا ہے کہ جس شاعر کو چائۓے کسی لیبل سے 
موسوم کر دے اور بزعم خود اسے پھانسی پر چڑھا دے ۔ دیکھٹا یه 
ے کہ شاعر ۓ اپنی شاعری میں تخلیقی اصولوں کو کس طرح برتا ے۔ 
اور اقبال کی شاعری ہے تو ایک مکمل تخليقی فلسفہ کا استخراج کیا 
جا سکتا ے ۔ تاھم علىی عباس جلالپوری کے ایسے مضامین جن میں وہ 
کلاسیکی نظریات کا پرچار کرے هیں ۔ ھمیں ایک سمت غرور دکھاۓے 
ہیں اور وہ سعت یہ ے کہ هم اپنی اقدار اور اپتے معیارات کا تعین 
کریں ۔ اور انہیں تغیر کی حالت میں دیکھۓے کے بجائۓے ثیات و قیام کی 
صورت میں دیکھیں ۔ آج ماری قومی زندی کی صحت کے لیے یہ رجحان 
طبع اور یە نظریة زندی ضروری ہے اور صرف سی طرح کسی ت رکیجی 
قلمنه ای تشکیل عوٴنکی ے- 

چیلانی کامران اپنی تنقید میں خالصتاً روحانی اقدار پر زور دیتے 
ہیں ۔ یون وہ داستانوں اور تلمیحات سے ان کی روح اور معای کا 
استخراج کرۓے ھیں مگر اس طرح وہ تصویر سے اس کے خیال کو الگ 
کرکے ایک خالص عثلیء اخلِق ء روحانی ضابطہ فکر کے حامل نظر 
آے ہیں۔ تہذیبی وتخلیقی نقطهۂ نظر جیسا کہ پہلے کہا جا چکا ھے 
اس طرح روح ھوتا ے کہ آپ تخلیق کے حض ایک اصول ہر زور دیس 
یعنی روحانی و تنظیعی اصول پر اور تخلیقی جذباتی و جبلی اصول کو خاطر 
میں نہ لائیں ۔ اس طرح جیلانی کامران اسی قسم کی غلطی کے مرتکب ہوتے 
نظر آتے ہیں ۔ جسی غلطی سلیم احمد کرۓ ہیں ۔ ایک نچلے دھڑ اور 
جبلی اصول کو اھم سمجھتا ے تو دوسرا روحانی و اخلاق اصول کو ۔ 

چیلانی کامران تصویر ہے خیال کو الگ کر لیتے یں اور 
انتظار حسین هر خیال کو تصویر کی صوزت میں پیش کرتے ہیں ۔ یوں 
انتظار حسین کسی خالصتاً روحانی و اخلاق اصول کے حامی نہیں ہیں - 
مگر ان کی خرابی دوسرے قسم ک ے ۔ وہ حقیقت کا پتہ کسی تصویر 


ایند 


کے ذریعے لگاۓ ہیں اور پھر اس کے گرد تانا بانا بٹتے هیں ۔ بالکل اس 
طرح جس طرح بعض وحشی قبائل میں آگ کے گرد رقص کرتۓے ک رسم 
ے اس طرح انتظار حسین کی تحریر دائروں میں چلتی ہے وہ سیدھی لکیری 
صورت میں اپنے دلائل پیش نہیں کرے نە ان کی تحریروں میں دلائل 
کے ارتقاء کا سراغ ملتا ے ۔ وہ ساری دلیلیں ایک بڑی دلیل یا .حوالے 
کے ارذ گرد, بٹتے جاۓے ھیں۔۔ ات کے پان روایات ے گہری:دلچمہی 
کا سراغ ملتا ے ۔ اور یہ بات ان کے افسانوں کے لیے اتی ھی صحیح 
حے جتنی کہ ان کے تنقیدی مضامین کے لیے ۔ بچد حسن عسکری کے بعد 
جن معدودے چند لوگوں میں پاکستان کا قیام ایک فکری و جذباق 
حواله بنا ان میں انتظار حسین بھی شامل ہیں ۔ بلکہ یوں کہۓے کہ 
عسکری صاحب کے بعد قومی نقطه نظری وضاحت و تشر یج میں انہیں اولیت 
حاصل سے یہ بات الگ ہے کہ ان کی تنقیدی تحریروں سے آپ کوئی 
ٹھوس نظام فکر کا سراغ نہیں لگا سکتے ۔ وہ معاشرے کے بکھرتے ھوۓ 
اقداری نظام سے چھوٹی موٹی علامتیں نکال کر ان کے ذریعے اہی بات 
کہتے ہیں۔ اور ریفریچیریٹر؛ کیکٹس کرک اور ٹیڈی کاچر کہ خلا 
صراحی ؛ موتیا ء پٹنگ ؛ کبوتر اور کوے کو علامتیں قرار دے کر 
ہندی سسلانوں کی تہذیبی و جذباق زندگ کی داستان بیان کرۓ کی 
کوشش کرتے ہیں ۔ 

انتظار حسین کا نام آیا تو مجھے مظفر علی سید یاد آگئے حالانک ان 
کا نام ایک لحاظ ہے پہلے آنا چاهیے تھا۔ اس لی ےک سید صاحب اس گروہ 
کے باقاعدہ اقد تھے۔ جس کے افسائہ نگار انتظار حسین اور شاعر اص رکاظمی 
گئے جاتے ہیں ۔ نشی پود کے اس کروہ نے پرانی نسل کے خلاف احتجاج 
اس بنا پر کیا تھا کہ ان کے یہاں پاکستان کے وجود سے جو نی فکر 
پیدا ہونی چاہیے تھی وہ نہیں ہوئی اور اب نی بود نے ایک نۓے 
نظام فکری ترتیب کا بوجھ اپنے سر لیا ۔ مگر ید حسین عسکری یہ کام 
پہلے ھی شروع کر چکے تھے ۔ اور نی بود والوں ۓ ید حسن عسکری 
کو پرانی نسل کا آدمی کہہ کر الگ کر دیا ۔ تاہم نئی پود کی 
تحریک کے اس اقد ے (میرا اشارہ مظفر علی سید کی طرف ے) ۔ اپنی 
تحریک کو آگے بڑہاۓ کے لیے کوئی فکری نظام سر تب نہیں کیا ۔ اذ 
کے تنقیدی مضامین ختلف موغبوعات اور ختلف شعراء پر مل جائیں گے ۔ 
سید صاحب کے مضامیں میں ان کے علم اور ان کی ادبی بصیرت کا بت 


بج 


چلے تو چلے مگر کسی خصوص زاویہ نظر یا نظام فکر کا پتہ نہیں 
چلتا ۔ مظفر علی سید کی بیشتر نظریاتی تحریروں میں بالعموم دوسرون کے 
نظریات کا ود ملتا ھے ۔ مگر وہ اپنے مثفقی رجحان ہے کسی مثبت زاویة 
نگاہ کی طرف اشارہ نہیں کرۓ ۔ ہیرے کہنے کا مطلب يہ ہے که ان 
کے یہاں دوسروں کے نظریات کا رد و قبول تو ملتا ھے ۔ مگر اس سے ان 
کے اپتے نظریات کا خاطر خواہ پتا نہیں چلتا ۔ اس کے ساتھ ساتھ مجھے 
ایک بات کا احساس اور بھی ہے ۔ اور وہ یہ کھ ان کی تحریروں میں 
رد و قبول کی شدت بھی نہیں ے ۔ وہ شدت جو نظری معتقدات سے پیدا 
ہوق ے ۔ اسی لیے ان کی ضرب میں کاٹ کا احساس نہیں ملتا ۔ میں ذاق 
طور پر مظفر علی سید کی تحقیتی صلاحیتوں اور ان کی ادبی معلومات کا بہت 
قائل ھوں اور ان کی تحریروں میں آپ کو بھی معلومات کا ذخیرہ ملے گا ۔ 
علمیت ملے گی ؛ تحقیق کی روشنی ملے گی ء مگر میری طرح آپ کو بھی _ 
ایک چیز نہیں ملے گی ۔ اور وہ ے کسی نظریہ ؛ کسی عقیدے کے ساتھ 
دلی واہستی ۔ ظاعر ۓے کہ یہاں میری سراد ان نظریات اور ان عقائد نے 
ہے جو ہوری زندگی پر منطبق ہو سکیں اور جن ہے ادبی و فنی نظریات 
کا استخررج ہو سکے ۔ ناصر کاظمی کا خیال ے کہ ہہت سے اقد اپٹی 
لاعدود معلومات کو اپنے مضامین میں اس طرح بکھیں دیتے ہیں ۔ کہ 
ان کا ایک مکمل تاثر پیدا نہیں ھوتا ۔ بالکل اس خاندانی طبیب کی طرح 
ج وکسی ایک گھر میں ایک مریض کو دیکھٹے آتا ھے ۔ مگر پاس پڑوس 
کے بچوں کو بھی ئزلے ؛ کوانسی کی دوائیں تقسم کرتا چلا جاتا ہے ۔ 
منیں احمد شیخ اور فتح ید ملک اپنے مضامین میں نظریاتی نیج 
کے اعتبار سے سلمم احمد اور انتظار حسین کی صف میں کھڑے ہوتے 
ہیں اس لۓے کہ ان کے یہاں بھی پاکستانی قومیت و تہذیب کے نظرئیے 
کے ساتھ وابستگی اور پچھلی ادبی تاریچ کا ان نظریات کی روشنی میں 
تمجربہ کرنے کا رحجان ملتا ھے ۔ منیر احمد شیج تہذیبی مسائل کے 
حوالے سے لکھتے ہیں ۔ ان کی تحریریں معاشرے کی نودولتی ذھنیت 
اور تخلیقی نقدان کے خلاف ایک احتجاج ہیں ۔ فتح ید ملک آج کے غیر 
تخلیقی رحجانات کے پیچھے ؟'سر سید پبلک اسکول “ ک ...., کارفرمائیوں 
. کا تجزیہ کرتے ہیں اور اس طرح ایک تاریخی شعور کے ساتھ ان 
رجحانات کا پتہ چلاۓ کی کوششي کرتے ہیں جو ہاری قومی زندگی کے 


۵ 

بتجز ابق اک ٴذمه ذار میں ۔ 

لیجئے اب میں اپنا یه مضمون خت مکرتا ھوں اور اپنے ایک مفروضے 
کا پھر اعادہٴ کرتا هوں اور وہ یہ که تخلیقی ڈھن روایات و تہذیب کے 
شدید احساس کے بغیر پیدا نہیں هو سگتے ۔ اور اگر میرا یه مفروضه 
مان لیا جاۓۓ۔ تو آج کے ناقذ ے میرا تقاضہ یه ے که وہ ابی تثقید 
میں قوسی طرز:احساس ؛ قومی روایات و قومی تہذیب کو حواله ناۓ 
اور اس طرح تخلیقی: سرگرمیوں کے لے راہیں ھموار کرے ۔ قومی زندگی 
میں معیارات نصب العین اور قومی علامات عز و افتخار کی تلاش کرے 
اور انہیں جاری و سار یکرۓ کی کوشش کرے ۔ اور اس طرح ادذب کو 
رف رنیے ہی سی وی ےم وی کے ا کا 
فرض یہ ے کہ وہ پوری ادبی تاریچ کا تجزیہ کر کے ان معیارات و اتدار 
کی ترویج کرے ۔ جو تخلیقی زندق کے لے ضروری ھیں ۔ اگر وہ یه 
نہیں کرتا تو لے یہ کبھی تہ معلوم ہو سکے گا کھ. روس میں اسپٹنک 
کے اڑۓ اور چوالیس ہزار آدمیوں کے دور بین ی مدد سے سلسل 
بائیس گھنٹے شطریج کا میچ دیکھۓے میں کیا تعلق ہے اور پھر سید سبط 
حسن کی طرح کبوتر بازی ؛ پتنگ بازی اور اردو ادب کی تخیلاق پرواز 
میں بھی کوئی رابطہ تلاش نہ کر سکے گا۔ 


اکتتان! تل کا سله 


)١(‏ میں لفظ ؾمذیب کو انگریزی لفظ کاچر کے مترادف استمال 
کر رھا ھوں ۔ 
(,) میں تہذیب کو تمدن (21661ئآ:۸٥)‏ کا روحانی پہلو 
سمجھتا هوں - ۲ 
(م) میری نظر میں تہذھب خود تخلیق بھی کے اور تخلیق کا 
ذریعه بھی ۔ 
اور اب ان مندرجه بالا تین مفروضوں کو سام رکھتے هھوۓ میں 
اپنی بات اس طرح شروع کرتا ہوں کہ اردو میں مستعمل لفظ کے عربی 
مادے کے معنی ہیں شاخوں اور پتوں ک کاٹ چھانٹ۔ انگریزی لفظ کاچر 
بھی کھیتی باڑی اور زمین کی کاشت ہے متعلق ہے ء اس طرح لفظ تہذیب 
اور کلچر کو ہم معنی تصور کرے هوۓ ء یہ کہا جا سکتا ۓےکہ ان 
کی روح عمل تخلیق یا افزائش پیداوار میں مضمر ہے اب چوں‌کە ممدن 
(2010۸آ1:) شہر میں رہن سہن ؛ اور زندگی کرنے کے طرز کا نام ہے ۔ 
اس لے ھم انے زندی کا خارجی اظبارکہد سکتےهیں -ایسی السا اکالٰء 
یا قوسیں جو متمدن نہیں ہیں کسی نہ کسی تہذیب کی حامل ضرور 
ہوق ہیں ء اور اسی کے ساتی يہ بھی کہا جا سکتا ہے کہ مدن 
انسانی روح کے اظہار یا تہذیب کی صورت متعین کرۓ میں ایک اہم 
عنصر کی حیثیت رکھتا ھے - میرے کہہنےکا مطلب یہ ے کہ ہہمارے ہہت 
سے رسم و رواج جو تہذٍی زندگی کا جز ہوتے ہیں ء ہمارے "مدن یا 
خارجی ماحول میں اپنی شکل وضع کرتے ہیں ۔ 
الباً یہاں تک آپ مجھ ہے متفق ہوں گے ء لیکن یہیں آپ ایک 
بات اور دیکھتے چلیے اور وہ یہ کہ چاۓے وہ زمین کی کاشت 
هو یا عمل تخلیق کی کوئی اور صورت ء تحریک تخلیق اپنے 
صحیح اظہار کے لیے خارجی عناصر اور شعوری کاوشوں کی عتاج 
ہوی ہے ۔ دولفظوں میں یه بات اس طرح ہے که زمین اپنی پیداوار 
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کے لیے آسانی قوتوں کی عتاج ہے اور لاشعور اپنے اظہار کے لیے شور 
کا مصرہون منت ہے اس طرح اگر زمین .اور لاشعور ء تخلیق کا مقصد ہیں 
تو آات اور شعور تخلیق کا ذریعه ۔ اب میں اپنی اس بات کو تھوڑی 
سی تفصیل کے ساتھ بیان کرتا بہرد ۔ زمین سے غلہ اگائۓ کے لیے آسانی 
قوتیں یعنی سورج کی دھوپ ؛ ھوا ء بارش اور ان "مام چیزوں کہ 
علاوہ 'انماق شور ء ذرینہ ببتا ہے ۔ نظلب یه ے کہ اگر 
فطرت کے دیگر مظاعر موجود هوں اور زمین بنجر اور پتھریلی هو تو هم 
اس ہی ےکسی پیداوار کی توقع نہیں رکھتے ۔ اس کے ساتھ اگر زمین میں امو 
کی صلاحیت هو اور فطرت کی دیگر قوتیں ساتھ نە دیں اور شعور السانی 
اس کی پیدا:کرے کی صلاحیت کو خارجی عمل نے ایک ظاھری پیکر 
حاصل کرۓ میں مدد نہ دے تو اس صورت ہیں یا تو پیداوار نہ 
ہوک ٴ اور اگر ہوئی تو وہ انسانی زندگ کے لیے کوئی مفہوم 

نە رکھے ی ۔ 
کچھ اسی قسم ی صورت انمانی لاشعور کہ اظہار کی بھی ے۔ 
لاشعور اپنے اظہار کے لیے شعور کا تاج ہے ؛ یه الگ بات ے که 
شعور اول اول اسان کے لاشعور ہے ھی پیدا ہوا ء آج کے علوم اور 
تحقیق ہے ھمیں یہ بات معلوم ہوگئی ہے کھ انسای زندگ ک تار کرۂ 
زمین اوراس کے سظاہر کی تاج کے مقابله میں ثہایت قلیل مدت پر مبنی ہے۔ 
بات یوں ہے کہ انسائی تارج انسانی شعور کی تخلیق سے شروع ھوق 
ہے ۔ ہم اس بات کو اس طرح کہہ سکتے ہیں که ارتقاے نسل انسانی 
کے کسی موڑ پر لاشعور میں شعور بیدار ھوا۔ شعور کی اس 
بیداری کی وجھ ہے انسان ۓ اپ آپ کو خارجی دثیا ے الگ ایک 
وجود ی صورت میں دیکھا؛ اسی باعث سب سے پیلے انسان اور 
کائنات کا رشتد ”من و توٴ“ کی صورت میں پیدا ہوا اسَی حوالے سے 
تمام تضادات روشنی و تاریک ٤‏ زندگ و موت سرت و غم وغیرہ پیدا 
ەوۓ ؛ یوں کہیے کە اصول حقیقتِ اور اصول مسرت شعور ک پیدائش 
کے باعث انسانی زندگی کے اصول بن گئۓ ؛ ساتھ ھی انسانی روح میں 
پڑے ھوۓ لاشعوری تاثرات کے وہ سانھے جو خارجی دنیا سے لاشعوری 
طور پر حاصل ہووئۓ تھے شعور کے ذریعے خارجی دثیا میں منعکس ھوۓ۔ 
اس طرح انسان نے دیو مالائی قصے اور کہائیوں. کے ذریعے خارجی 
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ذتیا ےاپنے تعلق کو ظاہرٴ کیا اس نے اپنےٴ 'دیویٰ“ذیوتا اور 
اوتار تخلیق کے جو خارجی دنیا کے فطری مظاغر اور ان مظاعز نے 
اس کے تعلق, کو ظاہر کرتے تھے ۔ دیومالائی قصے اور کہانیاں پوری 
کائنات کوءکائنات کے فطری عواسل کواور ان سۓ انسان کے تعلق کوہ 
علامتوں کی صورت میں پیش کرتقی ہیں ۔ يہ علامتیں شعور کے سانۓےٴ* 
لاشعور کی زبان هیں بلکہ یوں کہیے کە یە علامتیں لاشعور ی سفارت 
کا کام انام دیتی ہیں ء ان علامتوں کے ذریعے ہے ھی شعور کا لاشعور 
سے رابطہ قائم رھتا ے اور اسی رابطے کی وجہ سے انسانی زندػ منظم 
عوق سے اس اط :ائسان ے ائنات ىی علامی علق یئ اور ہیں سے 
اس کی تہذبی زندی شروع ہوئیء؛ اسی لیے میں نے مضمون کو اس 
مفروضے سے شروع کیا ہے کہ تہذیب خود تخلیق بھی ہے اور تخلیق 
٭ کا ذریعه بھی اور اب ھم یہ دیکھیں گے کہ تہذیب تخلیق کا ذریعه 
کس طرح بنتی ہے ۔ : 
)0( 
انسانی زندگی تؾذپی سانپوٰل میں ڈھل کر ھی اپنے مفہوم کا 
تعین کرتی ہے ہوتا .یہ ہے کہ انسان تہذپی علامتؤں کے ذریعے 
انی روح سے گفنگو کرتا ے یا یوں کھیے کہ تہذیب نفس کرتاخے ء 
انھیں علامتوں کو ہضم کرکے اور ان, کے مفاہیم کو سمجھ کر وہ 
اپنے شعور میں اضافه کرتاے - ساتھ ھی ان علامتوں کو اہی زندگی کا 
رهنا اصول بناکر وہ دیگر علامتوں کو جنم دیتا ے ۔ یە علامتیں وییے 
تو تجسیمی شکل میں ہمارے سامتے آتی ہیں مگر ان کے ساہیم کا شعور 
حاصل کرے ہم ژندگی کی اقدار کا احساس کرتۓے ہیں ۔ اس کے مُعنی 
یہ هوۓ ,کہ ماری قدریں عض تیرید ہوتی ہیں جن کی تجسم علامتیں 
ہوتی ہیں - 
اب یہ بات واٹیح ہوگئی کہ ہم اپنی علامتوں کے شعور کے 
ذریعے اپنے جذبات و جبلتوں کو صورت مہیا کرتے ہیں - اس طرح 
دوسری علامتوں کی تخلیق کرۓ ہیں ۔ گویا انسان کی تخلیقی زندػ میں 
دو اصول کار فرما ہوتۓ ہیں ؛ پہلا اصول: جذبات و جلبتوں کا تلیقی 
اصول ےر ؛ جس کا مقصد تخلیی ے اور دوسزا اصول تؾمذیب کی وہ 
وہ شعوری دنیا ہے جو انسانی زندگ کے لیے رھنا اصول قراہم کرقِ 
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بے ۔ اب آپ تخلیقی .اضول کو مادری اصول , زندگی کہہ لیجے اور 
تنظیمی اور رھن| اصول کو پدری اصول زندگق کمە لیجے ۔ یه 
پدری اصول زندگی مادری اصول زندگی ہے مل کر تخلیق کا ذریعه 
بنتا ے ؛ اس بات ہے ایک موٹی سی بات یہ نکلتی ے کم اگر ہم 
اپنے لاشعور کے تلق و بادری اصبول کو کسی دوسری 
تہذیب کے پدری اصول کے حواے کر دیں گے تو اس کا لازمی ے 
ثتیجہ يہ هہوگا کہ ہاری خلیقی زندگ وہ نہیں هہوگ جو ماری اپنی 
تہذیبی زندی کو آگے بڑھا سکے اور ظاھر ے کە ایس صورت میں ھم 
تہذیبی جمود کے شکار ہو جائیں گے ۔ 
)) 7 

میں ابھی تک چند مفروضوں پر بجث کرتا رھا هوں ۔ اگر آپ ان 
مفروضوں کو پیش نظر رکھیں تو ہم ھر تخلیقی عمل کے پیچھے تخلبق 
کے مادری و پدری اصولوں کا پتا چلا سکتے ہیں ؛ اس طرح ہم اپنی 
اقدار ؛ اپنی زبان اور اپنی تہذیب میں مضمران دو اصولوں کو دیکھ 
سکتے ہیں سح میں یہاں ایک بات کی طرف اور اشارہ کرنا چاھتا ھوں اور 
وہ یه کہ روسو کے بعد یورپ میں ؛ یورپ میں کیا بلک ساری دئیا میں 
فطرت کے ساتھ ہم آھنگ هونا زندی کا سب سے بڑا اصول بن گیا ۔ 
روسو ی یہ تعلیم اس کے اپنے زماۓ میں خواہ کی ھی اھم کیوں نہ 
رھی ہوء آج وہ انسانی زندگی کے لیے مضر رساں ضرور ثابت ەو رھی 
ے آپ اس بات کو اس طرح سمجھ ے کہ روسو کے عہد میں (یعی اٹھاروین 
صدی یورپ میں جو سائنسی دور یا عقلیت کا دور کہلاتا ۓ) تہذیب کی 
شعوری دئیا ساری انسانی زندگی کا حور تھی ۔ معاشرے کے سخت'ٴبندەن 
اور عقل و شُعور کے سخت تنظیمی اصول (جنھیں میں تخلیق کا ہدری 
اصول کہتا هوں) ہوری انسانی زندگی پڑ حاوی تھے ء عقل وہ انسانی 
صلاحیت تھی جو انسانی زئدگ کی بقا کے لیے کاق تھی ؛ گویا روہو کا پورا 
عہد زندگی کو حض پدری اصول کے تحت لانا چاھتا تیا؛ ایسے موتقع 
پر تخلیقی تقاضوں کو پورا کررۓ کے لیے روسو کی ضرورت تھی جس نۓ 
اپتے جذباتی فلسفہ کے ذریعے اس جوۓ کو اتار پھیٹکا جو مادری 
اصول زندیق کو تخلیق کے بدری اصول ہے سر‌بوط نہ هھوۓ دیتا تھا ۔ 
روسو کا بڑا کارنامة یه تھا کهھ اس نے اپنے عہد کو یە یاد دلایا 
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کە فطری زندگی کا مقہوعم یہ ھے کہ وہ تخلیقی عو ؛ زندگ تخلیق یا 
تخلیقی صلاحیتوں ہے الگ کوئی چیز نہیں عے ۔ اور فطرت کا تحلیقی مقصد 
صرف اس وقت پورا ہو سکتا ے جب کہ ھم اس مقصد کی اھمیت کا 
اندازہ کریں اور فطرت کی طرف لوٹ جائیں ۔ ظاعر ہے کہ روسو 
کا فطرت کا تصور خارجی بھی ہے اور داخلىی بھی ء خارجی دئیا میں 
فطرت زمین سے تخلیق کراتی ہے اور داخلی دنیا میں جبلتوں اور جذبات 
سے ۔ اب میں اس ساری بات کو دو جملوں میں اس طرح کہتا غوں کہ 
ایسے عہد میں جب کہ ساری اھمیت صرف تخلیق کے ذریعے کو دی 
جا رھی تھی اور پدری اصول زندگی اھم سمجھا جاتا تاء روسو نۓ 
ہمیں مقصد تخایق کی طرف توجہ دلائی اور مادری اصول زندگ کی اھمیت 
واضح کی لیکن معاملہ یہیں ختم نہیں ہوتا روسو ہے لیکر آج تک کے 
مفکرین کے خیالات و انکار میں زمینی و لاشعوری رشتوں کی اھمیت پر 
زور ملتا ےہ جس کا نتیجہ یہ ۓے کہ ضرف تخلیق کے ایک اصول کو ھی 
مانتے. اور جانتے رے یں اور ذوسرے اصول کی اھمیت کا احساس 
نہیں رکھتے اس کا نتیجہ یہ ہے کم آج زند کا هر شعبْہ پدری و تنظیمی 
اصول کی کم شدی کے باعث انتثار و نراجیت کا شکار ہے اس لیے کہ 
ژمیلی رشترن ءلاقیمژر اور ماذی ول کو ایی کا ال اصول سمجھۓ 
کا مطلب یە ہے کہ ہم حض ان عناصر کو هی اہمیت دے رھے ہیں ء 
جن کی اساس تبدبلی و تغیر پر ہے ء اس کے ہر خلاف صرف پدری و تنظیمی 
اصول کی اھمیت ماننے کا مطلب یہ ے کہ ہم ہر تغیر و تبدیلی کے 
خلاف ہیں اور یہ دونوں باتیں صحت مد قسم کی تخلیق کے مثٹاق ہیں 
اور اسی لیے ترق پذیر اور متحرک تہذیب کے عنافی بھی ہیں ء 
صحت مند تخلیق و متحرک تہذیب کا مطلب یہ ہے کہ ہم مادری و 
پدری ؛ تخلیقی و تنظیمی ؛ دونوں اصولوں کے امتزاج کو تخلیقی زندگی کے 

لیے ضروری سمجھیں ۔ 

)م() 


اب میں اس ساری بحث کی روشنی میں پاکستانی تہذیب گی اساس 
قلاش کرۓ کی کوشش کرتا ہوں ؛ میں یہاں يہ بات واضح کر دیٹا 
چاهتا ھوں میں پاکستان کی سیاسی سالعیت کو پاکستانی تہذیب کا جسم 
اوز تہذیب کو پاکستان ی روح سمجھتا هوں میں یه بھی کہتا ہوں 


اے 


کہ پاکستانی تہذیب ؛ پاکستان کے وجود میں آئۓ سے پہلے موجود تھی 
اور پاکستان حض اس روح کو جسم دیتے کے لیے وجود میں آیا میرا 
مطلب یہ ے کھ بر صغیر کے مسلمانوں ۓ پاکستان کا مطالبہ اس لیے 
کیا تھا کہ مسلنوں کی تہذیب کا تحفظ کیا جا سکے ؛ اور اب جب 
پاکستان وجود میں آ گیا تو یه از سر نو شروع ہوگئی که 
پاکستان کی تہڈذیب کیا ے میں ان دو نظریوں کا ذ کر ضروری سمجھتا 
ہوں جو پاکستان کی تہذیب کے بارے میں پیش کیے جاۓ ہیں ہلا 
نظریه: وہ ے جسے ہم آسانی نظریه تہذی بکہہ سکنے یں ۔ جو لوگ اس 
نظریے کو مانتے ہیں وہ تہذیب میں زمینی عنصر کے قائل نہیں ء وہ ایک 
پوری ملت اسلامیه کے قائل ہیں اور زمین کے ساتھ رشتہ جوڑۓ کو 
سلیٴ ماد کے خلاف جانتے ہیں ان کا کہنا ہے کہ : 
گھر میرا نہ دلی نہ صفاہاں نھ سمرقند 

گوان کی ذاتی میراث ء مکان ؛ کوٹھیاں ؛ بگلے ؛ اس عمومی اصول 
سے متثیل میں وہ پاکستانی تہذیب کو اسلامی تہذیب کا نام دیتے هیں 
اور اس طرح تمام اسلامی مالک ہے اپٹا تہذیبی رشتہ استوار کرۓ ہیں ء 
یہاں بچھلے مفروضوں کو ذھن میں رکھیے تو پتا چلے گا کہ وہ تہذیب 
کے معاملے میں صرف تنظیمی و پدری اصول کے ھی قائل ہیں ؛ یعٹی 
اسلام کے۔ یہاں وہ زمیئی و تخلیقی و مادری اصول کو ذھن میں نہیں رکھتے۔ 
اسلام کا تنظیمی و پدری اصول عراکش سے لے کر ,انڈوٹیشیا تک مام 
مالک میں جہاں مسلان اکثریت: میں میں ژمین یعی تخلیقی و مادری 
اصول کے رابطے سے وھاں کی تہڈیبی زندگی میں جاری و ساریٰ ہے اور ان 
مام مالک میں تہذیبی زندگی میں اختلاف بھی ے اور یگانگت بھی یوں 
کہیے کہ ان میں پدری اصول کے حوالے ہے یگا نگت ہے اور مادری 
اول کے حوالے ہے اختلاف ؛ اس لیے ہم یہ کہہ سکتے ہیں ء کہ 
پاکستانی تہذیب آسانی و پدری اصول کے حوالے سے ایران ء مصر اور 
انڈوئیشیا کی تہذیب ہے میل کھاتی ہے ؛ مگر زمینی ء تخلیقی و مادری 
اصول کے رشتے ہے ان میں آپس میں اختلافات میں ۔ 

پاکستانی تہذیب کے معاملے میں دوسرا نظریہ؛ زمیی نظریه ے* اس 
نظاریے کے ماننے والے ترق پسند حضرات تہذیب کا تعین زمین کے حوالے 
ہ ےکر ےۓ ہیں ؛ ان کی نظر میں پاکستانی تہذیب کاکوئی وجود سرے سے نہیں 


ارت 


ہے ؛ ان کے نزدیک پنجابیءبنگالی ؛ سندھی ؛پشتو اور بلوچی تہذیبیں تو هو 
سکتی ےمگر پاکستانی تہذیب نہیں هو سکتی ؛ تاإھم یه عجیب بات ےکھ 
وہ انسانی اقدار اور بین الاقوامی تہذیب میں ا۔مان رکھتے ہیں اس کا مطلب 
یہ ہوا کہ جب وہ تجسیمی طور پر سوچتے هیں تو مقامی تعصبات سے آگۓ 
نہیں بڑھتے اور جب تجریدی طور ہر سوچتے ہیں تو بینالاقوامیت ے 
لق و دق صحرا میں نکل آے ہیں ء جہاں یورپ اور اسیک کے متعین 
کے ہوۓے راستوں پر چلتے ہوۓ ؛ اردو زبان کے لیے رومن رسمالخط کی 
تلقین کرۓے هیں اور گلاب اور چنبیلی اور ِموتیا .کے پھولوں کی جگه 
(ٹویٹ اسر یکی فیشن میں) گھر کو ناگ ہونی کے کانٹوں سے مزین کرے 
یں ۔ اردو غزل کو؛ دورانضحطاط کی تخلیق کہتے هیں ۔ انگریزی و 
فرانسیسی شاعری کے گن گاۓ هیں ٴ سعدی اور حافظ کو غیر مل شاعر 
کہ هیں اور فارسی زبان کو بدیسی زبان کہە کر رد کر دیتے ہیں - 

پاکستانی تہذیب کے بارے میں ترق پسند حضرات کچھ اس 
طرح کی بات کرتے ہیں ہے 

() ھم پاکستان کی تہذیب کو اسلامی تہذیب :اس لیے نہیں 
کمہہ سکتے ؛ کہ برصغیر میں عرب بھی آۓ مغول ؛ ترکستائی اور ایرانی 
بھی اور سب اہی اپنی تہذیب اہنےساتھ لاۓ لہٰذا نە ھم اپنی تہذیب کو 
کسی ایک عنصر کے ساتھ وابستہ کرسکتے ہیں ۔ اور نه انے اسلامی‌تہذیب 
ڑھ کے عیب : 

() اگر ہم تہذیب کو اونی زمین کی تحلیق کہیں تو ہم ویدک 
دور سے ہوے ہوۓ سوہن‌جوڈورو اور ہژیہ تک پہنچتے ہیں اور 
ان میں سے .کسی دور کو بھی نظر انداز نہیں کر سکتے ۔ اس طرح 
برصغیں. کی تہذیب ایک اکا کی حيثیت اختیار کرلتی ہے لہذا 
پاکستانی تہذیب کو برصغیر کی تہذیب ہے الگ نہیں کیا جا سکتا ؛ 
جس کا لازسی نتیجہ اس مفروضے تک پہنچتا ے کہ جسانی طور پر ہم 
ایک سیاسی سالمیت اختیار کر چکے ہیں ؛ مگر روحانی و تہذیبی اعتبار 
سے ہم برصغیر سے انگ نہیں ہلیں۔ 

اس طرح دیکھپے تو ترق پسند نظریات کے اعتبار سے ھمیں اپنی 
تہذیب کی گہرائی کا بھی علم ہو جاتا ے اور بلندی کا بھی(یعنی سب 
یے نی سطح موہن‌جوڈورو اور ہڑبہ اور مب سے ارقع سطح 


و 


بین اق تہذیب) اور درمیانٴ میں مقامیٰ عصبیت کو تہذیب کا ام 


دے کن آھم بنا 'دیا.:جاتا یھو مگر إس جورت میں ایک:اجم کڑی 
غاثت 0( دیتی ے اور”وہ ے قوسی تہُذب کا تصور 
(ہ) 


:اب آپ اس تمام بح ث کو پس منظر بناکر پاکستانی تہذیب کا تجزیه کیجیے۔ 
برصغیر کے مسلانوں ۓ پچھلے ایک ہزار سال میں اس سرزمین 

پر ایک ایسی تہذیب پیدا ک جو یہاں کی دوسری قوموں کی تہذیب 
ہے بالکل ممیز تھی اور اسی تہذیب کی بقا کے لیے اٹھوں ۓ ایک علیحدہ 
ملکت کی تشکیل کے لیے جدوجہد کی ۔ وہ جب اس سرزمین پر آۓ تو 
ژندگی کا تنظیمی و بدری اصول اہتے ساتھ لاۓ۔ یہ تنظیمی و پدری 
اصول ان کا اپناا مذھب اور اس مذھبْ ہے پیدا شدہ مابعد الطبیعیات ء 
اقدار ء علامتیں ؛ اپنے ساتھ لائۓ ؛ اسی لیے ان کا نصب العین اور 
زندگی میں اعلیٰ و ادنول کی تمیز ء یہ سب کتھ یہاں کے باشندوں ہے 
ختلف تھا ء اس بات ہے کوئی فرق نہیں پیدا هوتا کہ وہ ذہاں نے 
آے تھے ؛ چاے وہ مغول ہوں ؛ ترک هھوں ء یا ایرانی ہوں ؛ ان کا 
مذھب ؛اقدار ء علامتیں ؛ نصب العین یا بە الفاظ دیگڑ تنظیمی و پدری 
اصول کموبیش ایک تھاجو وہ اپئےساتھ لاۓ تھے؛ اور جب انھوں ے اس 
برصغفیں میں اپنیٴ زند شروع کی تو باں کی زمین ؛ آب و ھواء 
الا حالات اور اس سر زمین پر بسے والوں ک اپنی تہذیب ان کى 
تخلیقی زندی کے لیے مادری اصول بن گئی ؛ اور ان دونوں اصولوں کے 
تراک سے جو تہذیب: پیدا ہوئی وہ مادری اصول زندگی کے تعلق عے 

و یہاں کے دیگر باشندوں کے ساتھ مشترک تھی ؛ مگر پدری اصول 
زندگی کے حوالے ہے ان ے ختالف ھوئی ؛ اس بات کو آپ ادب کے 
حوالے ہے بھی سمجھیے ۔ شعر و ادب کی تخلیق میں جذبات و جیلتیں ء 
ادیب و شاعر میں ایک ہی ہیں مگر ان کا اظہار ان کے شعور کی وجہ 
ہے جو ان ی شخصیت کی تعمیر کرتا ے ؛ الگ الگ صورتوں میں ھوتا 
ۓے ء اور اب چاےۓ وہ شاعری هو یا دیگر تہذیبی مظاھر ان کے بارے 
میں ایک مفروضہ بنا لیجی ہے اور وہ یہ کە یه چیڑیں جتنی زیادہ لاشعور 
اور زمین سے قریب ھوں ػٔ ؛ ان کی امتیازیٰ خصوصیت اتی ھی کم 
عو گیء اس کے ساتھوھی ٭ ان میں آمان اور شعور جتنا زیادہ هوں گے اتنا 


ب- 


می زیادہ وہ امتیازی خصوصیات ی حامل هوں گی (یاں میں لاشعور اور 
زمین کو مادری اصول تخلیق اور شعور اور آسان کو پدری اصول تخلیق 
کہه رھا ھون) 

اور اب اس کے آگے کی ایک بات ؛ اور وہ یہ کہ جیسا میں پہلے 
کہہ چکا ہوں صحت سند تخلیق کے لیے لاشعور اور شعور ء زمین اور 
آسمان ؛ مادری اور پدری اصولوں کا اختلاط ضروری ے ۔ 
لہذا دٹیا کی ممام تہذیبوں میں احتلاط نظر آۓ گا ء تاہم اس میں 
ای تادی اعت اھ و تا و سرک کی پا نطب بد کا 
مسلانوں کی تہذیب میں بئیادی اھمیت آسان کو یا پدری اصول تخلیق 
کو حاصل ھے ۔ اسلام میں آسان کی اہمیت اس طرح ہے کہ آممان سے ھی 
نزول وحی و کتاب و رحمت کے تصورات وابستہ هیں ء اس طرح یھ 
کہٹا سے جا نہ ہوکا کہ مسلانوں کی تہذیب آسان سۓ زمین کی طرف 
آق ہے اس کے برخلاف ہندوؤں کے یہاں زمینی رشتوں کی زیادہ اھمیت 
ہے ۔ ان کی تہذیب زمین ے آسان کی طرف جاتی ہے اور اب یە بات 
یوں ہوٹی کہ هندووں اور مسلانوں کی تہذیب میں فرق زمَین آمان 
کا فرق حے اس بث کے پیش نظر یھ بات بھی اچھی طرح سمجھ میں 
آی ہے کم ماری تہذیب کے سارے عناصر جس میں زبان ؛ ادب ء طرژء 
تعمیر ؛ رسمٴو رواج سب کچھ آۓ ہیں ؛ آسانی و زمینی ؛ پدری و مادری 
اصول تخلیق کے اختلاط کا نتیجہ هیں ۔ 

("0 

اب میں اپۓے تمام طول کلام ہے ایک نتیجہ اخذ کرتا ھوں اور 
وہ یه که تہذیبی جمود ؛ دونوں تخلیقی اصولوں میں سے کسی ایک 
کو تچ دینے کا نتیجه ہوگا ؛ اس لیے کہ متحرک تہذیب کا مطلب یه 
ہے کہ زیادہ ہے زیادہ تخلیقی تبرے کیے جائیں مگر ان تجربوں کی بنیاد 
پچھلے اعلیٰ تجربوں پر ہوی چاہے ۔ جو ماری تہذیب کا حصہ بن 
چکے ہیں ٢‏ یہی اعلیٰل تجرے ہاری وہ علامتیں ہیں جن 
کے ذریسے ہم ابی روح سے گفتگو کرۓے ہیں اور ابنی 
روعافی, زندگی کی تنظم کرتے ہیں۔ہیں ایک اور بات اور وه 
یہ که دوسری تہذیب و روایت کو اپناۓے کا مطلبِ یہ ۓے کہ 


ات 


ہم دوسروں کی روایتو تہذیب میں اضافه کر رے ہیں 
اور اسی لیے میں عبدالرحم خانخانان کے دوھوں کو هھندی تہذیب میں 

. اضاقه سمجھتا هوں اور فراق کی غزلوں کو هندی سسلانوں ک تہذیب 
کا ورثہ خیال کرتا ہوں اور اسی حوآلے سے وہ پاکستانی تہذیب کا 
اظہار ہیں - 


قومی طرز احساس اور علامتیں 


)١(‏ ''الجزاثر کی جنگ آزادی ایک ہمہ گبر مسثلہ ہے ۔ اس کے 
لۓے آفاق: فکر و نظ کی غرورت تھی کیا یە آفاقیت :مارے ازدؤ ادب 
میں پیدا ہوئی ؟ اگر نہیں تو کیوں؟؛“ 

)٢(‏ کافر ی يہ پنچان کہ آفاق میں کم سے 

مومن کی یہ پہچان کە گم اس میں ہیں آفاق 
(اقبال) 

اوپر لکھے هوۓ دو اقتباسات میرے مضمون کا موضوع متعین 
کرے ہیں۔ اس مضمون میں چیسا کہ عنوان ہے ظاھرے ء میرا 
مدعا یہ نہیں ے کھ میں الجزائر پر کسی نی مث کا آغاز کروں:۔ 
میری خواہش صرف:اتنی ۓے کہ میں انسانی ذهن کی اس بنیادی قوت 
کا سراغ لگاؤں جو عارے طرز فکر ء طرز نظر بلکہ یوں کہے کہ 
طرز احساس کی (جو طرز فکرو نظر کا تعین کرتاٴۓے) تشکیل کرق 
کہ ۔ میرے ذہن میں دوسرا سوال یہ ہے کہ آیا خخلوقی صلاعیت کے لیے 
خواہ وہ کسی قسم ی ہو آفاق افکرو نظر کی ضرورت ہے ۔ یا علامتی 
فکر او نظر ی۔۔۔۔یہاں علامتی فکر و نظر سے میری مراد یہ ۓے کہ 
دراعصل مختلف انسانی گروہوں میں ء انسانوں کی عتلفالنوع تذیبی 
ایکائیوں میں طرز احساس کا تعین ان کی تہذیبی علامتوں کے ذریہ هوتا 
ےہ ادر چولکہ اھر قسم کی تخلیقٰ کسی تہ کسی طرز احساس کی آئیندداز 
هو ۔ لہذا وہ بغیر علامتوں کے مکن نہ هوک ۔ 

گویا اب میرے سامنے دو سوالات* ہیں (ر) مارے ذھن کی وہ 
کون سی بنیادی قوت ے جو مارے طرز احساس کی تشکیل کرتی ہے ؟ 
(:) هر قحم ی طلیقق:مباااعیت کے لیے آفاق ڈکزو نثار کی غرورت ہے 
یا علامتی فکر و نظر کی ؟ 

میرے پیش کیے ہوئۓ یہ دو سوال اپنے ذھن میں رکھیے اور 


کے 


جے 


ساتھ ھی اوہر دے هوۓ اقتباس کو بھی دیکھۓ ۔ آپ علامہ اقبال کے 
اس شعرکی که : 
کافر کی یہ پہچان کہ آفاق میں کم ہے 
مومن کی یه پہچاںکەگم اس میں هیں آفاق 

ایک علامتی و شعری وضاحت کر لیجئے اور وه یہ کہ اقیال کا 
مومن دیو مالاؤں اور ادامتانوں کے هیرو کی طرح ایک تلیق انسان 
ہے۔ آج کے مفہوم میں وہ مڈھبی رھناؤں ؛ سیاسی لیڈروں ٭ 
سائدن ۔دانوںء قلعفیوں اور ادییوں ی طرح تخلیقی صلاحیتوں کا 
از ےک 

مگر اس شعر کی اس وضاحت کے بعد آپ کے ذھن میں ایک تیسرا 
سوال ضرور پیدا ھؤا هوگا کە آخر میں ان ثتایج پر کیسے پہنچا ؛ ساتھ 
ھی یہ کھ آفاق میں گم ہو جانے والے کافر میں تخلیقی صلاحوتیںکیوںئوں 
ہو سکچ ہیں۔ ٠‏ 

چلئے.میں اپنی بات یہاں سے شروع کرتا ہوں کہ اٹسائیت کی 
تاریچ اس وقت ہے شروع ہوتی ہے جب انسان میں انا اور شعور بیدار 
ہوۓے۔ اس لیے کہ تاریج شروع ہوۓ سے پہلے ایسے اسان کا وجود 
ضروری سے ؛ جو تجربە کر سکتا ہو اور انسان ے شعوری طور پر 
تجربہ اس وقت شروع کیا جب وہ لاشعور کی جنت ہے نکل آیا یعنی یە 
کە جب اس کے لاشعور میں آنا اور شعور بیدار هوۓ ۔ ٴدوسرے لفظوں 
میں یوں کہیے کہ جب وہ خود کو خارجی دنیا یعنی (آفاق) نے 
الگ تصور کرے لگا ۔ 

اس دنیا ی لکھوکھا سالکی تار یچ میں انسانی زندگ کی تاریخ سندر 
میں عض ایک قطرے کی مانند ے ۔ خداوند خدا نے روشنی کو 
تاریکق ے الگ کیا یا.پھر بعض فطری حالات کا تقاضا يہ وا که 
انسان چار ٹانگوں کے بجاۓ دو ٹانگوں پر کھڑا ہو گیا ۔ اؤر اسی 
حالت میں جہاں وہ جسانی طور پر جانوروں ہے ختلف هو گیا وہاں 
ذھنی طور پر بھی اس میں شعور کی ممود ھوئی ۔ بہ الفاظ دیگر اس کے 
لاشعور میں شعور بیدار ھوا ۔ 

اس طرح انسان نے لاشعور کی نختثالوں 
(ەەو ا ٭ط::ھ) کے ذریعے دنیا کا تجربہ روخ کا ء یه 
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نؿانی‌کیا ہیں ؟ آپ انہیں لاشعور کے اعضاء سمجھ لیجئے ۔ جس طرح 
ہم اپنے جسانی اعضاء ورائت میں پاۓ ہیں انی طرح ہارا ذھن اہنے 
اعضاء یعنی لاشعور کے بنیادی سانچے ورائٹ میں پاتا ے ۔ یه بنیادی 
لاشعوری سانتے خود دنیا کے لاشعوری تجرے کی ایک شکل ہوتۓ ہیں ۔ 
جن کے ذریعے انسانٰ خارجی دنیا: (آفاق) کا تجربہ کرتا ھے ۔ فرائل 
نعستمسشالون کی بات نہیں کرتا مگر وہ اس سے ملتی جلتی بات 
کہتا ے'۔ اور وہ یہ کم انسانی ذھن میں صرف وھی چیزیں نہیں 
ہوتیں جو:اس کا اپنا تجربہ ہو هیں ۔ بلکہ ارتقا ۓ نسل انسانی کی 
پوری تار میں جو نسلی تجرے هوۓ ہیں وہ بھی اسے پیدائش کے وق 
وراثت میں ملتے هیں ۔ اس قدیم ورائت میں صرف رجحان طبع ھی شامل 
نہیں هوتا بلکھ اس میں فکری مافیہ بھی ھوۓ ہیں اور بچھلی:نسلوں: کے 
تجریوں کی یاد داشت بھی 

ینگ کی اصطلاح میں نخستملسشسائیں کرد سان ید 
سانچے ہیں جو نسل کے تجربوں سے مر‌تب ہوتۓ ہیں اور اسان کے 
لاشعور میں پڑے رھتے ہیں ۔ اور اس طرح وہ دنیا کے انسائی ادراک کا 


تعین کرے ہیں ۔ یا یوں کہہہ لیجۓے کہ وہ اس کے طرز احساس کا ٠‏ 


تعین کرۓ ہیں ۔ اب میں یہ بتاۓ کے لیے کە یہ بنیادی لاشعوری 
سانتے کس طرح ہاری زندگ پر اثر انداز هوۓ هیں اور ماری زندگی 
میں ان کا کیا مقام ہے ارخ نیومان سے ایک اقتباس _درج 
کرتا هوں : ےت 

”اجتاعی لاضشعور کی نضتمث یں علامتوں کے ذریعے تلیقی 
ڈھنون ہے نکل کر تہذیب کی شعوری دنیا میں داخل هو جا ہیں ۔ 
بھی نخستحسٹثالیں , وہ عمیق حقیقتیں ہیں جو اجتاعی زندگ کو 
زرخیز کرتی هیں ؛ تبدیل کری ہیں اور اسے وسعت دیتی هیں ۔ ان ھی 
کی وجہ سے ساج کی اجتاعی زندگق کے ساتھ ہی فرد کی زندی کو وہ 
بنیاد ملتی سے جو زندی کا مفہوم متعین کری ہے ۔ مذھب اور فن کا 
مفہوم مثبت اور ت رکیبی (مناھ89) ھوتا ۓے ۔ یه بات اوائل تہذیب 
پر بھی صادق آتی ہے اور ماری ضرورت ہے زیادہ شعوری تہذیب پر 
بھی ۔ اس کی وجہ یہ ے که مذھب اور فن ہارے جذبای مواد کے 
اخراج کا ذریعہ بنتے ہیں ۔ جے شعوری زندی سختی کے ماتھ کچل 


۹ے 


دیتی ہے ۔اجتاع اور قرد دونوں میں تجذیب کی پدری دنیا جس کا 
آله کار شعور ہے پوری انسانی روح (ط9) کا ایک بہت ھی چھوٹا 
سا ٹکڑا مے ۔ اجتاعی لاشعور کی وہ مثبت قوتیں چنہیں نظر انداز کر دیا 
جاتا ہے تلیقی انسان کے ذریعہ اظہار پاق ہیں ۔ اور اس کے ذریعے ہے 
ساج کا حصد بنتی ہیں ۔ ایک حد تک یہ قوتیں پرانی ہوتی ہیں جو 
تہذیب کی متفرق شکاوں کی وجہ ہے دب جاتی هیں اور ایک حد تک 

نی ۔ اس لیے کہ یہ قوتیں غبر مستعمل ہوتی ہیں اور اسی لیے مستقبل 
کی شکل متعین کرتی ہیں ٤٢‏ 

(ارخ یومان ۔ شعور کا ارتقاء اور ا ک تاری) 

ہوتا یہ ے کہ جب یہ تخستمصسشاضصیںن خود کو شعور 
اور انا کے سامۓ پیش کرقی ہیں تو کسی نہ .کسی۔علامت کی شکل میں 
ہوق ہیں ۔ اس کا مطلب یہ ھوا کہ ان سخخستّسثٹغعائوں:, کا 
کوئی مفہوم اس وقت متعین ہوسکتا ہے جب کہ وہ خود کو شعور 
کے سامنے علامت کی شکل میں پیش کریں ۔ بە الفاظ دیگر یه اسی وقت 
ممکن ہو سکا جب کہ انسان میں شعور بیدار ھوا ۔ یا یہ کہ انسان ۓ 
دلیا کا تجربہ اس طرح کرنا شروع کیا کہ اس کی علامتی تخلیق کی ۔ 
اس بات کو یوں بھی کہا جا سکتا ہے کہ اس نے خارجی دنیا کو 
سمجھۓ کے لیے علامتوں کی تخلیق کی اور ان علامتوں کے ذریعه خارجیٰ 
دئیا کو سمجھا۔ اس طرح ماشہ سپ سوب ہج 
دنیا کا مفہوم ان علامتوں کے ذریعے ہی سے متعین ہوا ج جو اس ے ابی 
روح )28٥(‏ ے پیدا کیں یا بە الفاظ دیگر اجتاعی لاضور اتاد 
سانھوں کے خارجی دنیا میں انعکاس سے ۔ اور چوٹکہ یه علامتیں شعور 
کہ سام لاشعور کا طرز اظہار ہیں اس لیے انسان کے لیے دنیا کی 
بیدائش شعورکی تخلیق کے مترادف ہے ۔ 

اب یە پته چلا کە انسایق شعور کے ارتقاء کی تار ک چلی منزل 
یہ سے کہ اس نے آفاق کی علامتی تخلیق ی.اوز اس کی دوسری منزل کا 
تعین اس پہلی منزل کے ذریعے ہی ممحکن ہے ۔ یعنی دوسری منزل یہ ے 
کہ اس ۓ ان علامتوں کو عضم کرکے انہیں اپنے ذھن میں رچا بسا 
کر اا اور شعور کو قوت بخشی اور اپنی شخصیت کی تعمیر ک اور اسی 
دوسری منزل پر هی تبریدی فکر ممکن ہو سکی ۔ بھی سلسلہ آج بھی 
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جاری ے ۔ یعنی یہ کہ کسی قوم میں تہذیبی زندی اس پوری قوم کی 
جذبای زندی کے اظہار سے وجود میں آتی ہے ۔ ہوتا یہ ے کم قوم کی, 
جذباتی زندگی اپتے خلاِق ذھنوں کے توریغۓ علامتیں پیدا کرق ہے اور * 
پھر یہی علامتیں قوم کی جذیاتی زندی کے اظہار کا ذریعہ بنتی ہیں 
یوں کہہہ لیجئے کہ ان علامتوں کے ذریعے قوم کے افراذ اپنی روح سے 
گفتگو کرۓ هیں اور ان علامتوں کے گرد اپنی تہذیبی زندگ کا اظہار 
کرۓے هیں ۔ اس طرح ہم اپنی علامتوں کو سمجھ کر بلکە ان علامتون 
کو اپنے اندر رچا بسا کر اپی شخصیت کی تعمبر کرتۓ ہیں اور شعور 
میں اضافہ کرۓے ہیں ۔ یہی بات خوابوں کے سلسلہ میں بھی صاحیح ہے ۔ 
ہمارے خواب ہارے لاشعور کی زبان اور اس کا علامتی اظہار هوۓے 
ہیں ۔ یعنی یہ کہ انہیں سجھ کر ہم انی ٴ شخصیت اور شعور میں 
اضافہ کرتے ہیں ۔ 

گویا یه سارا سلسله کچھ اس طرح ہوتا ہے کہ شغور کی تخلیق 
لاشعور سے ہوئی ۔ تاہم شعور کے ڈریعہ ھی دئیا کی علامتی تخلبق ممکن 
ھو سی ۔ خارجی دنیا میں لاشعوری قوتوں اور بنیادیٰ لاشعوری سائنچوٹ _ 
کا انعکاس ھی شعور کو بڑھاتا ہے اور اے قوت بذشتا ہے ۔ مگر اس 
کی شرط یہ ہے کہ ہم لادعور کی پیدا کردہ علامتوں کو شعور کے 
ذریے اپنی شخصیت کا حصہ بنا لیں ۔ علامتوں کو شعوری طور پر 
ہحضم کرنے کی وجہ ہے انسان کی تخلیفی صلاحیت شعور کے ارثقاء کے 
ساتھ ساتھ بڑھتی جاۓ گی مگر یہ بات اہم ےہ کہ ت ایق میں لاشعوری 
اور شعوری دونوں قوتوں کا اختلاط ضروری ہے ۔ لاشعور تخلیق کا 
مادری اصول ہے اور شعور پدری اصول.۔۔ساتھ ھی یە بات بھی اھم 
کے کہ شعور کا ارتفاء لاشعور کی نغستشالوں کے خارجی دئیا میں 
انەکاس یعنی ١ن‏ کے علامتی اظہار کو عضم کرنے اور؛ نہیں شعوری طور 
پر سمجھۓے سے ہی ممکن ہے ۔ 

یہاں اقبال کے شعور کو دوبارہ پڑھۓ : 

کافر کی يہ پپچان کہ آفاق میں گم ہے 
مومن کی یە پہچان کە گم اس میں ہیں آفاق 

میں نے پھلے کہا ےہ کم اقبال کا موسن ایک تخلیقی انسان ہے ۔ 

وہ خارجی دنیا کی تخلیق داخلی علامتوں کے ذریعے کرتا ہے ۔ اس کہ 


۸۱ 


نزدیک آفاق میں گم ہو کر علامتوں سے رشتہ توڑ لینا کفر ہے ۔ 
شعور کی خارجی دنیا میں ضم هو کر لاشعور ے رابطہ تم کر لیٹا کفر 
ہے ۔ زندگ کے مإدری اصول کو چھو ڑکر صرف پدری اصول کے سہارے 
زندی بر کنا کش اع آوڑ زندی کے خی ام ودک تج :کر عضص 
تنظیمی و عقلی اصول کو اپناکر بانجھ هو جانا کفر ہے ۔ 

تاھم اس کے برخلاف شعور کو ٌےٴ کر لاشعور میں ضم بھو جانا 
موت ے۔ پدری اصول کو چھوڑ کر حض مادری اصول کے تحت زندگی 
بس رکرنا خود فراموشی ہے اور موت کے مترادف ے ۔ اور اقبال کے مان 
موت حرکت کے مناق ہے اور اس لیے کفر ہے ۔ آپ خود فراموشی 
کی دو قسمیں سمجھ لیجۓ ۔ پہلی وہ جس میں انسان لاشعور کی جنت 
میں کھو جانا چاہتا ہے اور اس طرح خارجی زندگ کے گناہ سے فرار 
حاصل کٗتا ہے ۔ اقبال اس خوذ فراموشی کے خلاف ے ۔ یە الفاظ دیگر 
اقبال اِس خود فراموشی کے خلاف ۓ > جس میں انسان ترک کی ساری 
منزلوں سے گزر کر ابی خودی کو ے خودی میں یا یوں کے کە 
لاشعور میں ضم کر دیتا ے اس طرح شعور کا قطرہ لاشعور کے دریا میں 
مل جاتا سے اور اسی کا نام ۓ ے خودی اور ابدی سکون ےه دوسری 
خود فراموشی وہ ے کہ انسان آفاق میں گم ہو جاۓے یا اہنے شعور 
کو اوہ کی ے شعوری میں ضم کر دے اور اس طرح مرگ انبوہ 
سک ارت 

ان دونوں اقسام کی خود فراموشی کی مثالیں دیکھنی ھوں تو 
مشرق و مغرب میں دیکھۓے ۔ مشرق میں پہلی اور مغرب میں دوسری ۔مشرق 
کا کفر *؛ے ربطی افکارا“ ہے اور مغرب کا ”'لادینی انکار''۔۔_شرق میں 
سراسر عشق اور مغرب میں سراسر عقل ۔ مشرق میں مادری اور تخلیقی 
اول حاوی ہے اور مغرب میں پدری اور علی اصول اور اقبال کے 
نزدیک صحیح تغلیقی زندی وہ ے جس میں عشق و جئون ک دیوانئق 
کے ساتھ خودی اور شعور کی .قرزانق بھی شامل هو جذباق و مادری ۔ 
اصول کے ساتھ ساتھ عقلىی و پدری اصول بھی کارفرما هو ۔ اقبال مشرق 
ے لیے یه کہتا ے کہ : 

در جنوں از خود ئە رفتن کار هر دیوانه:ٹیست 

گویا اصل دیوانق وه ے جس میں احساس خودی موجود هو 


۲" 7 خ 


خود فراموشی نہ ہو ۔ اس طرح اتبال پچھلے صوفیانہ قلسفہ کے خلاف 
ہے جس میں بقول فانی اصل ایمان یه تھا ۔ 
وحشت دل سے پھرنا ہے اپنے خدا نے پھر جانا 
دیواۓ یه ہوش نہیں ہے یہ تو وش پرستی ۓ 
اقبال اس ضوفیانہ فلسقے کے خلاف اس لیے نہیں ے کہ اس میں 
عمل نہیں ہے بلکہ اس لیے .کھ یہ تخلیقی زندػ کی نفی ے ۔ اور شاید 
اقبانؤ کے عمل کے معنی بھی تخلیقی:عمل کے ہیں ۔ چاے وہ شعر میں 
ہو یا فلسفہ میں ء سائنس میں هو یا سیاست میں ۔ 
انا طرحخ از دوسری ود فزاطوضیٰ ا کے ال لئ کا مظمز معرب نے 
اقبال یہ کہتے ہیں : ٹ 
اچھا ہے دل کے ساتھ رے پاسبان عقل 
لیکن کبھی کبھی اسۓ تنہا بھی چھوڑ دے 
ظاہر ہے کہ یہاں دل جذباتی و لاشعوری زندک کی علامت ۓ 
اور عقل شعوری زندگ کی ۔ اور ان هر دو قوتوں کے اختلاط سے ھی 
لی ممکن ہے ۔ اقبال ے شعلۂ جنؤں اذکار کو ذوق عمل کے لیے موت 
سمجھتے ہیں ۔ 
شعلہ ے ترے جنوں کا ے سوز ٴ' سن مج ہے يہ ٹکتۂ دل ائروز 
انجام خرد ہے ے حضوری کے فلسفهہ زندق ہے دوری 
افکار کے نغمہ ہائۓے سے صوت میں ذوق عمل کے واسطے موت 
دیں مسلک زندق کی نوع . دین .سر محمد و براھم 
دل در سخن محمدی بند 
اے پورعلی ڑیو علی چند 
اقبال ”' تبلیات کلیم؟' و مشاہدات حکیم کے اختلاط کے قائل ہیں 
کہ یہ اختلاط ھی اصل تخلیقی زندکی کا ضامن ہے ءٍ 
وہ علم کم بصری جس میں ہم کثار نہیں 
تجلیات کلم و مشاھدات حکم 
مگر اقبال اس بات کو بخوبی سمجھتے ہیں کہ خلیق میں مادری 
اصول تلیق کا مقصد اور پدری اصول حض اس کا ذریعہ ے ۔ حالانکہ 
تخلیق ان دونوں اصولوں کے مشترکہ عمل کا نتیجہ ے ۔ 


۳۳۰ھ" 


آیا کہان سے نال ۓ میں سرور ہے 
اصل اس کی ۓ نواز کا دل ےہ کہ چوب نۓ 

ایک بات اور ھے اور وہ يہ کہ اقبال یہ نکات ھمیں جن علامتوں 
کے ذریعے سمھجاۓ میں وہ ہاری اپنی تذیبی علامتیں ہیں ۔ بوزرء 
سلان بلال' علی مر تضّی ء یل ء ابرا ِء کلم خضّڑ وغیرہ صرف تاریٹی 
حقیفتیں ھی نہیں ہیں یه شب ہہاری جذباتی علامتیں بھی هیں ۔ گویا اقبال 
کے کلام کی روشنی میں جب ھم ان علامتوں کو سمجھتے هیں تو ایک 
طرف تو اپنے شعور میں اضافہ کرتے ھیں اور دوسری طرف ان علامتوں 
کے ذریعے اپنی روح ے گفتگو کرتے ہیں اور روحانی زندگ کی تنظیم 
کرۓ ہیں اور یھی علامتیں جن کے ساتھ ہاری چڈباتی وابستی ہے اور 
جو مارے لاشعور کا خارجی انمکاس ھیں ہارے طرز احساس کی تشکیل 
کرق ہیں ۔اسی طرح ہاری دیگر تہذیبی علامتیں بھی ہمارے جذباق 
رجحان کا تعی نکرتی هیں اور مارے طرز احساس کی تعمی رکرق هیں ۔ ایک 
طرف تو ماری زندگ کا روحانی اظہار (ادب؛ فنون ء مذہب اور دیگر تہذیبی 
عناصر) ان علامتوں کو جنم دیتاے اور دوسری طرف یہی غلامتیں ماری 
تہذیبی و جذباتی زندگی کی حدود متعین کرق ہیں ۔ مارے طرز احساس و 
طرز فکر ى تشکیل کرتی ہیں اور مارے شعور کو آگے بڑھاق ہیں ۔ 
دوسرے لفظوں میں اسی بتکریوں کو کہیے کہ ہارا شعور صرف ماری 
تہذیبی زندگی کی حدود میں ھی ترق کر سکتا ے اور ساتھ هی تہذیبی 
زندگی کی حدود کو بڑھا سکتا ہے۔ اپنی اس بات کو واضح کرنے کے لۓ 
میں ایک موٹی سی بات کہتا ھوں اور وہ یہ کہ کایسائی مدرسوں میں 
اعلول.و ارفع تخایقی ذھنوں کی تشکیل و پرورش نہیں ہو :سکتی ۔ البتہ 
سی۔ایس۔بی قسم کے ذھن ضرور ڈھل سکتے ہیں ۔ 

یہ بات تو ہوئی فرد ک۔۔اب اس ساری بحث کو قومی زندگ سے 
منسلک کر لیجئے ۔ جس طرح قرد اپنے احساسات ٴ اپنے شعور اور اہنے 
نظریات سے قومی شعور اور قومی نظریات میں اضافہ کرتا ے ۔ اسی طرح 
قومی احساسات ؛ قومی شعور اور قوسی نظریات آفاق احساسات ؛ آفاق شعور 
اور آفاتی نظریات' میں اضافه کرتے ہیں اور کر سکتے ہیں مگر اس کے پہلے ۔ 
کی ایک شرط یہ ہے کہ فرد خود باشعور ہو ۔ قوم کی اپٔی نظر اور اہنے 
نظریات ہوں ؛ ورنەه,‌قومی فکر اور آفاق نظر کے معنی صرف یورپ کی 


۶ُ 


قکر اور اس‌یکہ کی نظر رہ جاۓے ھیں ۔ قومی فکر و نظر (اور یہاں میں 
قومی فکر و نظر ی تشکیل کا ضامن قومی تہذیب کو سمجھتا ھوں) کا 
آفاق فکر و نظر میں ضم ہو جائے کا مطلب خود فراموشی ہے ء موت ے 
اور میرا جی چاہتا ے کە میں اقبال کا شر ایک بار پھر پڑھوں : 
کافر کی ایە پزچان کہ آفاق میں مم ے 
مومن کی یه پہچان کە گم اس میں هیں آفاق 
اپنے آپ میں گم هو جانا جذوب هہوۓ یا پاگل هوۓ کے مترادف ہے 
(اور ہمارے یہاں جاۓ کتنے پاکل جذوب کہلاے هیں) ساتھ ھی آفاق 
میں غم هو کر اپنا شعور کھو دینا تصنع اور کورانہ تقلید ہے ۔ کسی 
قسم کی تخلیقیٰ صلاحیت صرف آسی وقت ممکن ہے جب ہم میں شعور ذات 
موجودِ ہو ۔!ادر جنوں از خود نہ رفتن؟“ وا ی کیفیت ہو ۔ 
دیوانه لاشعور میں ضم هو جاتا ے ۔ وہ لاشعور کے خارجی اظہار کو 
شموری تنظیم نہیں دے سکتا ۔ (اسی کی ایک شکل آج کی بیشتر :انظمیںٴ 
ہیں جن میں لاشعوری اظہار بلا کسی شعوری تنظم کے کاغذ پر بکھر 
جاتا ے) بالکل اسی طرح قومی شعور کو آفاق شعور میں ضم کر دینا 
کورائة تقلید ے اور تخلیق کے مناق ے ۔ 
نجیں, طرح فرد کے شعور میں اضاقہ لاشعور ہے منعکس شدہ 
علامتوں کر سجھۓے ہے ہوتا ہے اسی طرح قومی شعور میں اضافہ 
بھی قوم کے نہذیبی علامتوں کو شعور کے ذریعے سمجھے اور حضم 
ترنے ہے ھی مکن ہے ۔ جب ہاری علامتیں اپنے آپ کو دھراق 
ہیں تو ھم یہ کہتے ہیں کم تار اپنے آپ کو دھرا رھی ے۔ 
ورنہ تاریچ کے دھرائے کا يہ مطلب نہیں هوتا کە علاؤالدین اپنے 
چچا جلال الین کو قتل کرۓ کے لیے دوبارہ پیدا ہوتا ے ۔ هاری 
علامتیں ھی ہارے جذباق ردعمل اور احساسات کی راہ متعین کرق 
ہیں اور ھم ان کے ذریعے دنیا کو سمجھتے ہیں اور چونکه یہی 
علامتیں ہاری ہذیبی زندگی کی تشکیل بھی کرتی ہیں ء اس لیے یھ 
قوم کے افراد کو اپنے گرد جعع کرتی ہیں اور افراد ان کے گرد جع 
هو کر اپنی اقداری زندی کو مقداری زندی کے ٹوسل ہے ظاعر کرے 
ہیں ۔ کسی قوم کے انضحطاط کا سبب يہ ہوتا ےہ کہ وہ اپنے علائم 
کو بھول جاق ے جو اس کے افراد کی جذباق زندی کو مربوط 


۸۵ 


رکھے کے لیے غضروری ہوتے ہیں یہ اضطاط سیاسی اور ساجیٔ ہوۓ 
سے پہلے جذباتی زندی کا اضطاط هوتا ے ۔ تاھم توم کے تخلیقی ذھن 
اپنی علامتوں کو اپنے اندر رچاۓ بساۓ ہوتے ہیں اور ان ھی 
علامتوں کے ذریعے اپتے لاشعور نے رابطہ قائم رکھتے ہیں ۔ 

اب اگر ادیب اور فتکار ء قوم کے' تخلیقی ذەن ء اہی علامتوں 
کو دھراے هوۓ دیکھتے ہیں (چاۓ وہ الجزائر میں ھوں یا مصر میں) 
تو وہ جذباتی طور پر متاثر هوے ھیں ۔ ان کے لیے الجزائری نوجوانوں ٤‏ 
بوڑھوں اور بچوں کی قربانی ٤‏ عورتوں کی ا۔یری ء یہ سب چیزیں 
قربانی ؛ شجاعت ؛ حریت اور باطل کے آگےہ سر نہ جھکاۓ کی علامت 
بن جاتی ہیں ۔ اور انھیں باتوں کی علامت حضرت ابراھم اور 
اور حضرت حسین رض ہیں ۔ جن کے باعث هاری جذباق زندگ اور 
ہارے طرز احساس کی موجودہ شکل (قربانی و حریت کی اقدار) متعین 
ہوئی ے۔ 

ان ھی باتوں کے پیش نظر ہم ان تخلیقی ےرکات کو سمجھ 
سکتے ہیں ء جن کے زیر اثر الجزاثر کے موضوع پر افساۓ ؛ نظمیں 
اور مضامین لکھے گۓ اور*الجزائر کا موضوع اردو 'ادب میں داخل 
ہوا اور اسی کے پیش نظر ہم یہ بھی سمجھ سکتے میں کہ ھنگری ؛ 
کیوبا ؛ کیٹیا اور انگولا وغیرہ کا موضوع اردو ادب میں کیوں 
داخل نەہ هو سکاہ۔ 

یمکن ھ یہاں یہ کہنے کی گنجائش نکل آےۓ کہ ھم علامتی 
فکر و نظر ہے آفاق فکر و نظر ٹکال سکتے ہیں ۔ مگر یه بات ئە بھولی 
چاھیے کھ جب آپ علامت سے اصول کو الگ کریں گے اور اس 
طرح آفاق فکر و نظر کی تخلیق کریں کے تو اس وقت آیہ آٹکر او نظر 
تبریدی نعروں کی شکل میں ظاہر ہوک ۔ مگر تخلیق تجریدی نعروں 
ہے نہیں ء تجسیمعی علامتوں ہے وجود میں آی ہے ۔ تلیق آفاق 
فکر و نظر کے تحت نہیں ہوتی بلکہ علامتی فکر و نظر کے زیر اثر 
ہوق ے اور یہ بات زندگی کے لیے بھی اتی ھی صحیح ہے جٹی 
که دض کے این ھ 


سرسید ؛ اکبر اور هھمارے تہذیبی تقاۓ 


آرٹ کونسل میں بحث کرالیجیے رسالوں میں مضمون لکھ لیجے 
تاہم یہ مسئله کہ ہاری تہذیب کیا ہے طے ھوتا نظر نہیں آتا ء طے ہو 
کیسے ؛ بھی تک تو یھی فیصلہ نہیں عو پایا کہ اس کی بنیاد کس چیز 
پر سے - ممکن ہے کہ کوئی بزرگ میں یہ بتادیں که ‏ ہاری تہذیب کی 
بنیاد 'مذہب پر ہے اور یہ بھی مکن ہے کہ ہم ان کی بات ۔ن کر 
چپ هو جائیں مگر ایسے کہ جیسے کوئی کڑوی دوا احلق ہے لیچے 
اتار ی ہو۔ گر یہ سوال کہ ماری تذیب کیا ہے کچھ مدرسائد 
ہے - فی الحال اسے چھوڑ دیجے اور ذرا چھوۓ چھوۓ سوال کیجے 
مث اری زبان کیا ہے ؟ ہارا لاس کیا ہے ؟ 

مارے اٹھنے بیٹھے اور 'انلئے جلئے کے طریقے کیا: مین ؟ ہم 
کہاں ہے آۓ میں اور کہان جا وے ھیں ؟ اور یہ سوال کوئی 
مابعد الطبیعائی سوال نہیں عضِ ایک قومی و معاشرق سوال ہے۔ آپ اسی 
کو یوں کہہ لیجے کە مارا ماضی کیا تھا اور ہارا مستتبل کیا ہوگا۔ 
اگر آپا مجھ ہے یه ہیں کہ: آن سموالون ایا متمد کیا ہے تو بیزا 
جواب یە ہوگا کھ جناب انسان اور جانور میں ایک فرق یه بھی 
ہے کہ انسان کا ماضی بھی ہوتا ےہ اور مستقبل بھی البتہ جانور کا 
ماضی اور مستقبل کچھ نہیں هوتا ۔ 

اور یه سوال بڑے ضروریٰ سوال ہیں ۔ هر باشعور آدمی شعور 
ڈات ای الات حانل کرتا بنھ -ججب وه شود کے امی قسم کے سرالات 
کرتا ے ۔ وہ خود سے پوچھتا سے کہ وہ کیا ہے اور اسی سوال کا 
جواب دے کر وہ فرد بن جاتا ہے ؛ شخص ہو جاتاے ۔ افراد کی 
طرح قومیں بھی خود سے یہی سوالات کرتی ہیں اور کسی جواب کے 
بغیں وہ منفرد نہیں ہوسکتیں ۔ 

ائسان کی زندی صحیح معنوں میں زندگی اسی وقت ہوق ہے ۔ جب 
کە وہ نقظۂ آغاز اور انجام کا تعین کرلے ۔ بھی سشلہ قوم کے ساتھ 


۸ہ٦‎ 


عھ۸ 

بھی ہوتا ے بغیر کسی نقطہ آغاز و نقطۂ انام کے نہ معاشرت نی ے 
تد یپ اور نفمانت۔- 

اسی طرح قومی ء معاشرتی:ٴء تہذدٍی اور سیاسی زندگ ی بنیاد اور 
مقصد طے کر لینے کے بعد ھی ہاری زندگ میں زندہ علامتیں داخل 
ہوں گی ۔ جن کے گرد جع هو کر ہم ابنی زندگ کا بھر پور اظہار 
کر سکیں گے ۔ میں فردکیٴ زندی سے قوم کی زند تک اور قوم کی 
زندگی سے بین الاقوامی برادری کے تصور. تک ایک ایسے سلسلہ کا 
تصور رکھتا هوں - جس میں ے ایک کڑی بھی غائب ہو تو زنیز 
بیکار ہو جائیگی - میرے کہنے کا مطلب یہ ہے که پوری ملت اسلامیہ 
کا تصور بغیر اپنے قومی تصور کے ممکن نہیں یا اسی بات کو اس طرح 
کے کە ھم ایک عالمی النسانی برادری کا تصور صرف اسی وقت 
کر سکتے ہیں جبکہ ہم اپنی قومی زند کا کوئی نہ کوئی تصور ضرور 
رکھتے هوں ۔ توسی زندگ میں اور افراد کی زند میں ایک ایسا 
لین دین کا سلسله ہے که یه دونوں ایک دوسرے کو نظر انداز نہیں 
کر سکتے اور اگر ان میں کوئی رشتہ استوار نہ هو تو یہ سجھ لیجے 
کہ یہ اخطاط ہے فرد کا بھی اور قوم کا بھی ۔ 

تاہم یە فرد اور قوم کا رشتہ ؛ یا قوم اور ملتِ یا عالی برادری 
کا رشتہ بلا کسی علامت کے استوار نہیں ھوسکتا - میرا مطلب یہ ہے کہ 
ایک ایی غلادت جس کے گرد کسی وم کے ہام افزاد 
مجتمع ہو سکیں ؛ یا قومیں مجتمع هو کر ایک عالمی برادری کو وجود 
بت لارہسکان< 

آئیے ھم خود ہے یه سوال کریں کە ہاری علامتی ںکیا ہیں ۔ اگر 
ہیں تو وہ ھمیں جذباق طور ہر متاث رکیوں نہیں کرتیں چلیے ھم تھوڑی 
دیر کے لیے یہ مان لی ںکە ماری اجمتاعی زندگی کی علامتیں کلام الذہی 
اور احادیث رسول' هیں - اس کے ساتھ ہمیں یہ دیکھٹا پڑے گا کە یھ 
علامتیں ماری زندگی کے ختلف شعبوں میں کس کس طرح ظاہر ہوئی 
ہیں ۔ میرا مطلب یہ ے کہ ہم اپئے طور طریق ؛ اٹوئے بھٹنے ؛ کھاۓ 
پینےء لباسء زبان اور زندگی کے دیگر معاشرق اور تہذیی اظہار میں ان 
علامتوں کو کس طرح ظاہر کرتے ہیں ؟ اگر ہم ان تمام باتوں کا 
بنظر غائر مطالعہ کریں تو جلد اس نتیجہ پر پہنچیں گے کہ ہم 


ہ۸۸ 


میں من حیث القوم ایسی جذباق وابستگیاں ہیں هی نہیں جنھیں ھم 
انگلی رکھ کر یہ بتا سکیں کە ہاری قومی زندگَ کے جذباق اظہار کی 
علامتیں فلاں فلاں چیزیں هیں ۔ علامتوں کے ساتھ جذباتی وابستگی صرف 
,. اس وقت ہی ممکن ہے کہ ہمارے پاس کچھ علامتیں ایسی ہوں جن کے 
حوالے سے ہم انی پوری زندی کو منظم کرسکیں اور ساتو ھی وہ 
ہاری اپنی ہوں باھر کی لائی ہوئی تہ ھوں اور بالغرض باغر ہے بھی 
آئی ہوں تو ہارے سانچوں میں ڈھل کر ہہاری بن چکی ہوں ۔ 
جب کسی چیز کا کوئی معیار بن جاتا ہے تو اس معیار مین 
پیوند نہیں لگ سکتے ۔ میرا مطلب نے اس سعیار میں 'مایاں تبدبلی نہں 
هوسکتی .اور اگر نمایاں تبدیلی ہوئی تو وہ چیز: ختم ہو جائیگ ۔ وہ 
معیار ختم هوجاۓ کا اور اس کی جگە دوسری چیز اور دوسرا معیار 
لے لے گا ۔ میرے کہنے کا مطلب يہ ے کە+اینگلو .انڈین تہذیبپ 
ٹیڈی کاچر ؛ اردو کے لیے زوسن رسم :الخط ء شاوار پر کوٹ اور ٹائی ٭ 
سوٹ پپن کر 'ماز پڑھنا یہ سب ایک ھی قبیل کی چیزیں هیں ‏ آپ 
ایک موٹی سی مثال لے لیں۔اردو ۓ امپتال ء ڈاکٹرء اسکول ؛ پستول ء 
اسٹیشن اور اس قسم کے نہ جاۓ کے الفاظ انگریزی اور دیگر 
یوری زبانوں سے لے لیے مگر سرسید اور حالی کی اٹتھک کوششوں کے 
باوجود ؛ سولیزیڈن سمپل ؛ لٹربچر اور اسپچ کا لفظ نہ اپنا سی ۔ اور 
سرسید کے ہونۓے کے ام کے علاوہ مسلانوں میں انکریزی ام کا رواج 
بھی نہ چلا ء الپتہ ایک سی ایس پی افسر کا یہ نام کہیں میں ۓ 
شروز سنا جے۔ 
تاھم ھاری معاشرق زندگیق میں ایک تضاد ضرور ے مثا ھم 
بش شرٹ اور پتلون پہنتے ہیں ۔ اردو کے لیے رومن رسم الخط کی تلقین 
کرۓے ہیں انگریزی بولتے ہیں اور اسلام کا نام لے کر پاکستان میں 
قوبی یک جہتی کی تلقین کرتے ہیں ۔ اور ملت اسلامیہ کے ساتھ رشتہ 
استوار کرۓ کی فکر کرتے ہیں ۔ اور قرآن حکیم کو اسلامی طرز 
معاشرت کی علامت کہتے ہیں ۔ 
اس تضاد کا پتا لگئیے تو آپ اکبر اور سید احمد خاں کے دو 
مختلف اثقطہ ہاۓ نظر تک پہنچ جائیں گے ۔ اس ہے پیشتر کہ میں 
سید احمد خاں کی تحریک کے بارے میں کچھ کہوں میں یە واضحج 


۹ہ 
کر دینا چاہا عوں کە میں انھیں مسلانوں کا حسنٴ سمجھتا ھوں اور 
ٴغلى گڑھ یونیورسٹی کو . سسلانانھند ی بجی کویچی تہذیی زندگ کا 
عحافظ سمجھتا ھوں ۔ تاعم میرا خیال ہے کم سید احمد خاں ۓ قوم کو 
اتنا تیز دوڑایا کہ وہ اپنے زور میں اپنی منزل سے کچھ آگے ٹکل کئی 
سید احمد خاں چاہتے تو یه تھے کە مسلإن اپنے بعض تعصبات کو چھوڑ 
کر فرسودہ خیالات:ترک کرکے؛ ترق کی راہ اختیار کریں ان کام کے 
لیے انھوں ے ایک تو یه کیا که انگریزی ػذیب کو جو 
فاقین کی تہذیب ہوۓ کی وجہ ہے پہلے ھی سے مضبوط تھی 
تقویت دی۔اور اس طرح اس کے حملوں کو کامیاب بنایا ۔ اور 
دوسری طرف 'عندوستانی مسلانوں کو ایک ایسے احساس کمٹری میں 
مبتلا کر دیا جس ہے چھٹکارا آج تک ممکن ان یں ہو سکا ےوہ خودٴ 
انگریڑی طرز زندگ اور انگریڑی تہذیب سے اتنا متاثر ھوۓ کھ 
انگریزوں کے کتوں کو هندومتائیوں ہے برتر سمجھنے لگے ۔ انگریزوں 
کی تہذیپی فتح صرف اس لیے نہیں ہوئی کم وہ سیاسی فاح تھےتسیامی 
فا اکثر تہذیبی غلام بن جاتے ھیں یوں کہے کە سیاسی طور 'پر 
مکمل فتح پاۓ کے بعد انگریز تپڈوبی لڑائی لڑے اور سرسید اس جنگ 
میں انگریزی فوج کے کمانڈر تھے ۔ 
الایا ابہالطفلک بجوراحت به ‏ اولہا 
کە قراں سہل بوداول ولے افتاد مشکلہا 
یکن تزثین پائۓ خود بە بوٹِ ڈاسن وپتلوں 
کە سرسید خبر دارد ز راہ و رسم منزلہا 
اور سرسیدقوم کو کس منزل کی طزف لے جارۓے تھے ۔ پ٭ر 
کین رای ۓ 
ھوق تھی 'تاکید لندن جا کے انگریزی بڑھو 
قوم انگلش سے ماؤ سیکھو وھی وضع و تراش 
جگگاۓے وثٹلوں کا جا کے نظارہ کرو 
سوپ و کازی کے مزے لو چھو ڑکر نی و آش 
راد دی مِقَرب کے چڑھاق اعم پل خم 
ایشیا کے ٹشیشۂ تقوعا کو کر دو پاش پاش 


۹۰ 


بار ھا آتا ے اکبر ممرے دل مپن یه خیال 
حضرت سید سے جاکر عرض کرقا کوئی کاش 
درہیان قعر دریا مخت بندم کرد ای 
باز می گوئی کہ دامن تر مکن ھشیار باش 
سرمید ایک بات اور بھول گۓ کم انگریزی۔تہذیب اور انگریزوں 
کا طرز معاشرت انگلستان کے معاشی حالات اور اقتصادی و مادی ترق کا 
نتیجہ ہے کسی قوم کی ترق صرف دوسری قوم کی مذٍیب کو اپٹا لیۓ 
سے نہیں ہوق جب تک کہ اس قوم میں ویسے ھی مادی وسائل نه 
پیدا هو جائیں جٹھوں ۓ اس تہذیب کو پیدا کیا ۔ 
مسلانوں کو سرسید کی کوششوں ‏ اور علیگڑھ یولیورسٹی ‏ ے 
“کیا ملا ؟. اسلامی شلوار پر انگریزی ثٹائی اور سرکار برطانیہ کی 
خیز خواھی اور ملازنتیں ۔ 
دلولے لے کے تکلئے لگے کال کے جواںن 
رم مشرق کے عدو شیوۂ مغرب کے شہید 
نئۓے انداز عبادت ہیں نی صورت عیش 
ومضاں ساع تکرکٹ ہے ء تھلیٹر میں ے عید 
شی غجذیب تی راہ تیا رنگ جہاں 
دور گردوں یکہاں تک کوئی کرتا تردید 
بحث میں ]آ ھی گیا فلسفۂ شرم و حجاب 
زھرہ. مبر هوئیں ووٹر تھے جناب خورشید 
دب آواز کہا بھی جو کسی نے کہ جناب 
کچھ مناسب نہیں اس وقت میں ایسی تمہید 
شیخ ٴصاحب هی کا ہے بزم میں کیا رعب و وتار 
کھ خواتین کو پبلک میں ہو وقعت کی اید 
نعرے تحقیر کے اس پر هہوۓ یاروں میں بلند 
لڑکیاں بول اٹھیں خود یہ طریق تائید 
خود تو گٹۓ آبٹ کے لیے جان دیۓے دیتے عو 
ہم سے کہتے ہو کہ پڑھ بیٹھ کے قرآن ‏ مبید 
لال جب خود ہی کنیری کا وا ہے :۔بندہ 
تو یه میٹا رے کیوں گوشۂ عزلت ٠‏ یںٰ شہید 


۹۱ 
دولھا بھائی کی ے یه راۓ نہایت عمدہ 
ساتھ تعلیم کے تفریج کی حاجت ہے شدید 
در ظارہ متفل رۓ کب تک ھم پر 
کیون ئہ غنچوں کے لیے باد صپا کی ہو کلید 


دلا دو ہ مکو بھی صاحب ہے لائلٹی کا پروانہ 
قیاست تک رۓ سید ترے آتر کا اٹسانہ 
. بہت مشکل ہے نبھنا مشرق و مغرب کا یارانه 
ادھر عورت ف'قبرانہ آدھر سامان شاھانه 
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شی نی لگ رھی ہیں آنچیں یہ قوم بیکس ہگھل رھی ے 

نہ مشرق ہے نہ مغربی ہے عجیب سائجے میں ڈھل آرمی ۓے 
اور : 
ے سب ایں ‏ لابریرچا مرا اکراہ ٹیست 
هر کتاے را کہ بکخادم بسمالتہھ یست 

کورس را ھر سال تغیر است و باھم اختلاف 

اتحاده معٹوی را سوۓ دلہا راہ ثیست 
از مثاق مشرق ہر طع را ے انی 
چیزے از مغرب بە دلہا ھست و خواطر خواہ نیست 
دیکھا آپ ےۓ؟ اکبر کے بقول سرسید نۓ انگریز ہے مسلإانوں 
کے لائلٹی کا پروانہ لیا اور انگریزی تہذیب کے سائنھے میں اپنی قوم 
کو اس طرح ڈھالا کہ نہ وہ مشرق رھی نہ مغربی اور اس طرح هاری 
بسماللہٴ ھی غلط ہو کئی ۔ مغربی تہذیب کے بٹن جب مشرق تہند میں 
لگے تو یہ کوئی معمولی سانضحه نہ تھا ۔ اس کے ساتھ ماری زندگی میں 
سادق کی بیاۓ پیچیدگیاں آنی شروع ہوئیں ؛ پہرے اور 
قانون ۓ مارےکلے میں اپنے پھندے سخ تکرنے شرو عکر دے۔ 

تہمد میں بٹن جب لگنے لگے ؛ جب دھوق سے پتلون اکا 

هر پیڑ پہ ایک پہرا بیٹھا ء هر کھیت میں اک قانون اگا 

آپ کے لیے تہمد یقینی ڈھنی فرسودگ کی علامت دے اور پتلون 
ترق کی ۔ انھی معنوں میں اکہر بھی فرسودہ تھے اور میں بھی فرسودہ 


۶ 
ع ۹۲ 1 
ہوں که میں اکبر کے ساتھ مل کر یہ کہتا ہوں کھ ہم نۓ ترق " 
باطن میں نہیں کی بلکه صرف ظاعری تبدیلی کو تذیب اور ترق کی 
علامت سمجھنے لگے ۔ اب ہاری .بڑائی عارے دل سے نکل کر جسم 
پر آگئی اور ترق کک علامت بن گئی اور دل ۔۔- اس کے متعلق 
اکبر سے سنے : 
اس کی .حرکت ہے کلید مغربی پر متحصز 
دل یە سینےمیں ے یا اکٹ کے اندر واج ے 
راہ میں لیسنس ہی کای سے عزت کے لیے 
بس یہی لے لیجے تلوار رع دیجے 
دراصل اکبر کا نظریہ یہ تھا که مشرق اور مغرب کے درمیان 
فرق ہوری زندگی کے بنیادی نقطه نظر کا فرق ہے ۔ پوری زندی کے 
,فلسفہ کا فرق شر میں' زندی کا تعتور 'ماؤزائی تعاس دن انمائی 
لاعدود آوتوں کا حامل ہے اور دثیا کی مادی حقیقتوں ہے لے کر 
ماورائی حقیقتوں تک اس کی پپنچ ۓے مگر مغرب کا مادی فلسفہ اس 
کی نفی کرتا ھے ۔ اکبر بے مئیے : 
لاہ ظاہر طریق عرفاں میں سوئےۓ انار کیوں کہ اپکے 
کمہاں نے لاۓ وہ چشم معنی کہ برق چنکے ہلک نہ جھہکے 
" میں طاقتٰ ذافن غیز عدود جانتا تھا غیں نہیں تھی 
کہ ہو کو ملا سے کل کے نظر بھی یکو مل ھ ٹپ کے 
اور پھر مشرق کہ تصور حسن اور مغرپٍتصورشن کا فرق : 
تمھاری تعلیم کے مصالح جو چاہیں برسائیں ان پہ شوخی 
می نظر میں تو حسن یہ ے کہ چشم خوباں ہے شرم ٹپکے 
اکر کا خیال یہ تھا که پوری قوم اپنے سکز ہے ھٹ رھی ٹھی 
اور ا۵ہ کہ نخیال میں:یہ اس کزاقومی, زندکی کی اکا کے لیے غبروری 
تھا اور سماجی طور ہر پوری معاشرت کے تاۓ باۓ ایسے عہد میں 
بکورۓ ہیں جن میں مادی زندگی یا یوں کہیے کہ مقدار کی زندگی 
تصورات یا اقتدار کی زندی سے آگے نٹکل جاتی ےۓ ۔ خارجی دنیا کے 
حقائق داخلی دنیا اور روحانی زندگی کی حقیقتوں کو بجھٹلاۓ لگتے 
ہت اڑا پھر ایا وتا ہے جیسا کہ سولھویں ء سترھوین یا اٹیسویں 
صدی کے انگلستان میں ھوا۔ مگر ایسا ؾذیبی انقلاب جو صرف 


۹۳ 


ذھنوں میں ہو اور اس کے عقابلے میں مادیٰ وسائل کی کوٹی بڑی 
ترق نہ هو صرف مندوستان میں 'انیسویں صدی کے اواخر اور بیدوین 
صُدی کے شروع' میں ھوا ۔ سوال یە پیدا هوتا ے کە کیا اکبر اور 
سرسید ذھنی انقلاب کی گرفت کر سکتے تھے ۔ اکبر تو نہیں کرسکے اور 
سرسید کے بارے میں ہم کچھ نریں کہہ سکتے ۔ البتہ یہ کہہ سکتے 
ہیں کہ سرسید نے اس ذھنی انقلاب کو لائۓ میں عملی حصہ لیا 
جس کے نتیجے کے طور پر قوم سکز ہے ایسی بی کہ خود کو 
بھول گئی ۔ اکبر سے اس کا حال سنیے : 
یہ بات تو کھری ہے ھرکز نہیں ہے کھوٹی 
عری میں نظمر مات ین اے میں صرف روٹ 
لیکن جناب لیڈر سن کر یہ شر بولے 
بندھوائیں گے يہ حضرت اس قوم کو لنگوٹی 
اس بات کو خدا ھی بس خوب جانتا ہے 
کس کی نظر ہے غائر کس کی نظر ہے موٹی 
پوچھا. میں ےک تعرا مذہب کیا ہے 
کہنے لگا اس ےتیرا نطاب داع 
میں ےۓ یه کہا کە غول بندی کے لیے 
ہولاکد شکمتکھا چکے اب کیاا ے؟ 
اکبر مادی وسائل کی ترق کے خلاف نہ تھے ء نە ھی وہ انگریزی 
تعلیم کے خلاف تھے ء وہ تو صرف اتنا چاھتے تھے کہ ہندوستای 
مسلان اپنی انفرادیت اور اپ٘ی جڑ سے پہچاے جائیں ۔ 
اک برگ مضحل نے یہ اسپیچ میں کہا 
موسم کی کچھ خبر نہیں اے ڈالیو تمھیں 
اچھا جوابر خٹک اه اک شاخ ۓ دیا 
موسم ے با خہر ھوں تو کیا ج ڑکو چھوڑ دیں 
نی تہذیب مسل|نان عند کی انفرادیت ان سے چھین کر انھیں انگریزی تہذیب 
کا غلام بنا رھی تھی اور ان کا رشته ان ک پرانی روایات ےکٹ رھا تھا- 
پرائی روایات ء پرانی علامتیں (اور بجی پرانی روایات ء پرانی علامتیں 
ان کی تہذیبی زندگی کا مبنع تھیں) ختم هو رھی تھیں بلکە یوں کہےکھ 


َ۹ 
اپتے معانی کھو رھی تھیں ۔ 
: اب کہاں دسر چنوں تار گریباں اب کہان 
پانیر اور دست مجنوں اور خبر سے کار کی 
لے لیا کیریی نے کسریٹ سں لو یز دوۃ ا 
ریل بنواۓ لگا فرھاد اب کہسار کی 
اکبر مجھے شک نہیں تری تیزی میں 
اور تیرے بیان کی دل آویزی میں 
شیطان عربی سے ہند میں ہے سے خوف 
لاحول کا ترجمہ کر انگریزی میں 
اور پھر اکبر نے اس قوم کے متعلق ایک پیین گوئی کی : 
نہ من تو قرآں کا وعظ بھائی خوشی ہے تقلیدِ ھکسلے کر 
پھرے گا کمپوں میں آخر اک دن دیا سلائی کا بکس لے کر 
(اب آپ دیا سلائی ہے جو چاہیں سمجھ لیں) 
پرانی روایات اور پرانی علامتوں ی شکست اور سکز نے هٹ 
جانۓ کے بعد اگر کوئی چیز ایسی ہوتی جس کے کرد قوم جع ھوسکتی: 
تو رونا کیا تھا ۔اکبر کو غم اس بات کا تھا کہ پوری قوم میں 
کوٹی کردار ھی نہ رہ گیا تھا ۔ کردار کی تعمیر کے لیے بعض بنیادی 
اقدار ضروری ہوتی ہیں اور یہ اقدار درآمد نہیں ہوتیں اور اب 
مسلان تھے کہ بقول اکبر : 
ھر رنگ: ک, باتوں کا مرے دل میں ہے جھرمٹ 
اجبير میں کاچا تو على گڑھ میں ہوں بسکٹ 
پابند کسی مشرب و ملت کا نہیں میں 
گھڑوڑاً می 'آزانق کا اب ۔ اتا ےم یکٹڈ 
مسلإنان هند ساری قید و بند اور پابندیوں ے آزاد تھے ۔ مندوؤں 
کے پاس سکز تھا ۔ مسلانوں کے پاس کچھ ئہ تھا ۔ 
ہندو تنتے ہیں تھام کر گاۓ کے سینگ 
آغا گرسی دکھاتے ہیں بیچ کے ہینگ 
لیکن حضرت کو ہے يہ کس چیز پہ ناز 
کالج میں ڈنے ہوئۓے اڑاۓ یں جو ڈینک 


۹۵ 


بابو گریچویٹ ہیں کالی کے ساتھ هیں 
اک آپ ہی ںکہ ہوٹلوں والی کے ساتھ ھیں 

اس کا لازمی نتیجہ ایک ایسا احساس کمتری تھا جس میں قوم مبتلا 
هو گی ادب میں بھی وھی هوا جو بوری زندگق میں هو رھا تھا۔ 
کام الدین احعد کا پورے اردو ادب کے بارے میں رویہ اسی 
احساس کمتری کا نتیجہ ہے اور اکبر ۓ کتنے: عرصے پہلے اس 
کی پیشین گوئی کی تھی ۔.-> ۰ 

فخریہ میں نے جو اغعار .پڑےۓے سعدی کے 

تخریه آپ ساناے : لگے نظم من 

شیخ سعدی تو بزرگوں میں تھےمیرے اے دوست 

آپ کے کون تھے ملثن یہ سنوں‌حضرترمن 

مانٹر صاحب کا علم اس وقت ہے گو نیک قام 

لو دائش میں مگر میرا فزوں ہے احترام 

بات بالکل غباف ہے پیچیدگی بالکل نہیں 

میں ہوں سعدی کا بھتیجا وہ ہیں ملٹن کے غلام 
اکبر کے بارے میں ایک عام خیال یہ ہے کم ان کا تصوز زند 
بہت عدود تھا ء وہ ایک فرسودہ ذھنیت کے مالک تھے ۔ اور' پرانی 
تہذیب کا رونا روے رے ۔ الحقیقت ایسا ثە تھا ۔ اکبر اس بات 
کو جانتے تھے کہ جس طرح آدمی اپنی اصلیت بھول جانۓ کے بعد 
دو کوڑی کا ہو جاتا ے ۔ اسی طرح قومیں بھی کسی قدر و منزالت 
کی مالک نہیں رھتیں ۔ اکہر صرف ابی هی قوم اور انی ھی تذیب : 
کے نوحہ خواں نہیں تھے وہ دوسروں کے بارے میں بھی اپنی دور رس 
نگاہوں کو کام میں لاے تھے ۔ ٹری کے بارے میں ان کے. اشعار 
دیکھۓ ۔ آج ٹری کے حالات سے ھم کم و بیش واقف ہیں اور یە جانتے 
ہیں کہ کس طرح ٹرکی اپنے پراۓ تہذیبی ورۓ ہے کٹ چکا ے اور 
آئندہ اس کی ٹرق کے کیا امکانات یں ۔ 
دکھاۓ گی یا اب رنگ ٹر نہ ہوگ مبتلاے جنگ ٹری 
وهاں بھی آ گئیں مغرب کی لہریں ہوٹی ہے اب کنار گنگ ٹری 
بہت خود راۓ تھے سلطان سابق ‏ رھا کرق تھی ان ہے تنگ ٹر 
هوۓ رخصت وہاں کے اولڈ فیشن ترق اب کرے گی نگ ٹر 


۹٦ 


اب میں اکبر کے معروضات کوٴدوبارہ یکجا کرتا ھوں اور وہ یه 
که اکبر قوم ی معاشرق اور تمذیپی ترق کے لیے صکز ء سار 
پابندیوں اور قوىی زندگ میں :ایک تنظم ٴ اؤر تناسب کو ضروری 
سمجھ ےو ۔اوہ ہر اس چیز کے خلاف تھے جو قوم میں بگنٹٹ 
بھاکھنے کا جذبہ پیدا کرے چاۓے وہ انگریزی: تہذیب هو یا حا ی یا 
سرسید ۔ چندا.جعع کرنا یا اسکول قائم کرنا اپنے طور پر بہت اچھی 
چیزیں ہیں مکر جب ساری قوم صرف اسی طرف جک جانۓ اور 
اور زندگ کے اور ثقاضوں کو پورا کرنا چھوڑ دے تو اکبر اس کے 
بھی خلاف نظر آےۓ ہیں ۔ 
"می ےھ رت 
لڑکا نہ سیکھے علم تو کہتے ہیں ناخلف 
لیکن کچھ اور دھندے بھی ہیں پیش صف بە صف 
یه کیا کە ساری قوم ھی جھک جاۓ اک طرف 
الجھا ہوا ے چندہ و اسکول میں ھر ایک 
پنلت پراجا ھ 
صس کھپ کے شیخ شہر بھی نوتیٔی پە آ گے 
حالل مزل کو چھوڑ مسدس پہ آ گے 
ھم رد تھے سو ھم بھی غس پہ ٢‏ گۓے 
الجھا ہوا ے چندہ و اسکول میں هر ایک 
اب میرا آخری مفروضہ اور سن:لیجے وہ یەکە سرعید مصاح تھے اوراعی 
لیے مستقبل٠پرست‏ تھے - وہ ماضی کے بجاۓ مستقبل سے زیادہ قریب تھے 
اور ۔ ماضی .کے معے ار سے بیزار تھے ۔اس کے ہر خلاف اکبر 
طنز نگار شاعر تھے ۔ ہر طنز نگار ماضی کو معیار مانتا ہے اور اس 
معیار کے سہارے مسخبل کی تشکیل کرنا چاھتا ے:اور حال کو 
پرکھتا سے ۔ سرسید ۓ قوم کے باغ کی تہذیب میں پراۓ پودوں میں 
نے پیوند لگاۓ اور بعض نۓ پودے بھی اگاۓ۔ ہو سکتا ھہ کہ 
یه اس زماۓ کی مصاحت کا تقاضا ہو مگر اس شکایت کا کوٹی جواب 
نہیں کہ اب تو موتیے کے پھولوں ی خوشبو کی جگہ لونڈر ۓ لے غ 
بعےخندوسٹان میں مصاح تو اور بھی اٹھے ۔ راجہ رام موھن راۓ 
بھی مصلح تھے ء لیکن ھندؤں کے پاس اپتے معیار باق رے اور برتری کے 


ے۹ 
اعلیل ذریعے بھی ۔ انگریز تو حاکم تھے ھی ۔ ان کے پاس بھی اپنے 
معیار تھے ۔ هندو اور انگریڑ یس ھپ مسیشرو: 
اکبر میں یوں بتاۓ یں : 
انگریز خوش ہے مالک ایروبلین سے 
عندو مگن سے اس کا بڑا لین دین ے 
بس اک ہمیں ہیں ڈھول کے ہول اور خدا کا ام ٠‏ 
بسکٹ کا صرف چور حے لیمند کا بھین حے 
اور اب میں اپئے معمولی ہے سوالات پھر اٹھاتا ھوں کہ مارے 
پاس ہاری اپنی کیا چیز سے ؟ کیا موھنجوڈارو اور هڑبهہ کی 
ہذیب سے لے کر آج تک کوئی ایسی چیز نہیں جس سے هاری 
جذباتی وابستیق هو سکے ۔ کیا ہارے ماضی میں کچھ نہیں دھرا 
جو مارے سستقبل کی علامت بن سکے ؟ ہمیں اس ػی تلاش ہے اور یھ 
قلاش ماضضی کی نہیں مستقبل کی تلاش ہے ۔ 


اکبر ء اقبال اور ھمارے تہذیبی تقاضے 


میں نے اپنے گزشتہ مضمون ” اکبر ؛ سرسید اور مارے تہذیی 
تقاضے ؟' میں اکبر اور سرسید هر دو کے دو ختلف تہذیی موقف کا 
جائزہ لیتے ھھوۓ یہ کہنے کی کوشش کی تھی کہ ماری موجودہ قومی 
حیثیت کے لیے ہاری تہذیبی حیثیت کا تمین ضروری ہے ۔ جب ہم ابنی 
بی حیثیت کے تعین کی کوشش کرتے ہیں تو ماضی و مستقبل کے 
درہیان اس طرح آ جاۓ ہیں که: 

ع کعبہ میرے پیچھے ہے کلیسا میرے آگے 
اور ٹتیجہ یہ ہوتا ہے کم ابمان و کفر کی رسہ کشی میں ہم کسی 
طرف کے نہیں رھتے ۔ 

یمان و کفر کی بات میں ۓ غالب کے شعری استعارے کے طور 
پر کہی ہے ۔ میری مجث صرف تہذیب سے ہے ۔ میرے کہئے کا مطلب 
یہ کہ اگر ہم پاکستان کے نظریے ہر ایمان رکھتے هیں اور پاکستان 
کی بٹیاد جس نظریے پر رکھی گئی ہے اسے مانتے ہیں تو ہم آسانی ے + 
اس مفروشے ہر پہنچ جائیں گے کم بر صغیر کے مسلإنوں ی تہذبی 
بنیاد دو چیزوں پر ے ۔ 

و مذھب اسلام یعئی اسلامی روایات ؛ عبادت کے طریقے ؛ اسلامی 
تار ء قائوٹ اوروہ طرز زندق وطرز ٹکر و احساس جو وہ اپنے 
ساتھ لاۓ ۔ 

ہ۔ بر صغیر پاک و ہند کی وہ سر زمین جسے اھوں ۓ اپنا مسکن 
بنایا ۔ یہاں کے لوگوں کا رهن سہن ؛ طور طریق ؛ مذھب ؛ عبادت ہ تہوار 
وغیرہ اور ساتھ ھی ان کا اپنا طرز احساس و فکر ۔ 

ان دو بنیادوں میں 01 بنیاد اصولی اور دوسری مروعی یا اگر 
آپ مجھے فلسفہ کی اصطلاح استبال کرئے کی اجازت دیں تو پہلی بئیاد 
جوہر ے اور دوسری عرض ۔ میرے کہنے کا مطلب یہ ہے کہ صوبہ 
مغربی پاکستان یا مشرق پاکستان کے رہن والوں میں آب وهوا ء ملک 


۹۸ 


۹۹ 


تاریچ ء بیشتر رسوم و لباس ؛ زبان ء یە سمام چیزیں مشترک تھیں ۔ پھر 
بھی مسلانوں کو ھندوؤں اور سکیوں ہے جو چیزڑ علیحدہ کرتی تھی 
وہ ان کا مذھب اور مذھب ہے پیدا شدہ تہذیب اور طرز احساس و 
طرز فکر تھی ۔ ساتھ ھی يہ احساس کھ برصغیر کے مسلانوں نۓ 
صدیوں کے قیام سے اپتی ایک تہذیب پیدا کی ہے ۔ جس کا تحفظ ضروری 
سے ۔ یہیں میں اپنی اس بات کی اور وضاحت کر دیئا مناسب سمجھتا 
هوں اور وہ یہ کہ سسلانوں ی تہذیب ہے میری مراد کوئی ٹھیٹ 
مذھبی تہذیب نہیں ۔ مثلا : میں دیا شنکر نسم کی ثنوی ؛ رتن ناتھ 
سرشار کے نثریٴ سرماۓ اور رگھوہت سہاۓ فراق ک غزلوں کو اور 
اسی طرح هندوؤں کے لکھے ہوئے بیشتر منظوم و منشور ادب پاروں 
کو ( اگر وہ اردو میں لکھے گۓے ہیں بالخصوص اس اردو میں جس کے 
محاورے ؛ روز مرے ؛ ضرب المثلیں اور اصطلاحیں ؛ مسلإنوں کی تہذیبی 
زندگی کی آئیٹہ دار یں ) سسلانوں کی تہذیب کا جز سمجھتا ھوں ۔ 
ساتھ ھی یگانہ کے اس شعر کو بھی مسلائوں کی تہذیبی زندگ کا اظہار 
سمجھتا ہوں ؛ جس میں کرشن جی کی تعریف ؛ مان خدا کے حوالے 
سے کی گی ے : ٠,‏ 
کرشن کا ہوٴں بجاری على کا بندہ ھوں 
یگائه شان خدا دیکغ کر رھا ئە گیا 

تاہم میں عبدالرحم خان خاناں اور ملک ےد جائسی کے ند یکلام 
کو مسلانوں کا تہذیبی ورثہ نہیں گردانتا ۔ وہ مندوؤں کی تہڈیبی 
زندگی کا اظہار ے ء حالانکہ وہ هر دو حضرات مسلإن تھے > 

میں ے اوپر یہ لکھا ہے کہ هم اپنی تہذیب کے تعین میں 
کعبہ و کایسا کے تضاد کے درمیان پھنس گئے هیں ۔ واضح رے کھ 
یه تضاد کعبہ و بت خاۓ کا تضاد نہیں ے ۔ یه تضاد کعبە و کایسا 
کا تضاد ہے اور اپنے اس تہذیی تضاد نے چھٹکارا ہم صرف اس طرح 
پا سکتے ہیں کہ ھم اپٹی تہذیبی بنیاد کو سجھ لیں اور یہاں میں 
غالب کے اس مصرع کی تکرار کرتا ھوں : 

١‏ ع کعبه میرے پیچھے ہے کلیسا میرے آگے 

اور اس کی ایک بڑی ے ڈھنکی توضیح کرتا ھوں اور وہ یه که ماری 
ایی شاعری ء ہارا روایتی لباس ء عاری کلاسیی اور علاقائی 


موسیقی ہارا تاج مل اور ماری شاعی مسجد ء سب ہارے پیچھے ھیں 
اور جدید شاعری ء جازء ولایت سے درآمد کی ہوئی فلمی گانوں ی 
گیڈی اور کاؤ یواۓ پتلون؛ شیوخ شہر کی نو ء یس (وت7ڑ ,و۸7) 
انگریزی میں چھیے ہوۓ عید کارڈ اور امریکہ کے اسکائی اسکریپر ء یه 
سب نارے آکے ہیں ۔ 

میں نے شروع شروع میں اپتے پچھلے مضمون کا حواله دیا ے ۔ 
اس مضمون میں میں ۓ مسلانوں کے اس تہذیبی تضاد کا ذمعدار 
سرسید احمد خان کی انگریڑ پرستی کو ٹھ۔رایا تھا ۔ اس سلسلے میں 
میں نے یھ کہا تھا کہ سرسید احمد خان ۓ مسلإائوں کو ایک ایسے 
احساس کمتری میں مبتلا کر دیا ۔ جس سے چھٹکارا آج تک مکن نہیں 
ہو سکا ہے ۔ سرسید کے احسان کو مانتے ہوۓ میں ۓ یه کہا تھا کھ 
انگریز ھندوحتان میں مسلانوں کے خلاف جو 'تہذییی جنگ لڑ رۓے تھے 
اس میں سرسید انگریزوں کے کان دار تھے اور میرے اس مضعون کا 
09+ والے بھی ناراض ہوئۓ اور کایسا والے بھی۔۔۔_ 
کچھ لوگوں کا خیال ہے کہ اسلام کا خدا حافظ نہیں بلکہ سرسید حافظ 
تھے اور اس لیے میں سرسید کے خلاف کوئی بات کہہ کر دراصل 
اسلام کے خلاف بات کر رہا هوں ۔ ' 

تو چلیے ؛ نہ تو میں اسلام کی بات کرتا هوں اور ئە سرسید کی ٤‏ 
اب تو میں صرف یہ کہتا ہوں کہ ہمیں؛ چاعے کہ ھم اپنی تہذیب 
کا تی نکریں اور یہ دیکھیں کہ ماری تہذیب کی بنیاد کس چیز پر ے ۔ 
اس سلسلے میں جیسا کہ میں نے پھلے کہا عے - میرا موقف یہ ہے کہ 
ہم اپئے تہذیبی ‏ سکز ہے ہٹ گے هیں اور اپٹی تہذیب کے لےٴ کبھی 
ایلورا اور اجنتا کے غاروں میں جھانکتے ہیں ؛ کبھی موھنجوڈارو۔ اور 
ہبہ کے کھنڈرات میں اپئی بھٹکتی ہونی روح کی تلاش کرے ہیں ء ٭ 
اور کبھی آفاق انسانی قدروں کا نام لے کر خود کو اسریکہ سے 
آے ہوۓے پراۓ کوٹوں میں ملبوس کر کے بین الاقوامت کی مفروضہ 
منزلوں کی طرف کامزن ہو جاۓے ہیں۔۔۔۔ ادھر دنیا ے کہ وہ ہمیں 
بھاگتا بھوت سمجھ کر ہاری لنگوٹی اتار لینے کے درے ہے ۔ 

میں یہ مضمون اپنے تہذیبی تقاضوں پر لکھ رھا ھوں اور تہذیبی 
تقاہوں کے ساتھ ساتھ میں ۓ اکہر اور اقبال کا نام ٹانک دیااے ۔ 


اد ہد 


“۴ 


آپ عام طور سے مسلانوں کے تہذیبی و سیاسی ارتقا کہ سلسلے میں 
اقبال کے نام کے ساتھ سرسید کا نام دیکھنے کے عادی ھیں ۔ لہذا میرے 
مضمون کی سرخی دیکھ کر آپ کو یقیتاً تعجب ھوا ہوگا۔ اکبر کا 
تام لینے سے دراصل میری عراد بھ ہے کھ میں مسلانوں کی تہذیب 
کے اس تصور کو واضح کروں ؛ جس کے موید پہلے اکبر اله آبادی 
تھے اور بعد ازاں اقبال ۔ پیشتر اس کے کہ میں اکبر اور اقبال کے 
تصور تہذیب پ رکچھ باتیں تفصیل ‏ ےکہوں ۔ اقبال کے بارے میں ایک 
با تکہتا چلوں اور وہ یہ کہ ان کے تہذیبی تصورات ہوری زندگی کے 
تصورات سے اور ان کی زندگ کے تصورات ؛ روحائی قدروں ے وابستة 
ہیں ۔ یا روحانی اقدار جو ایک طرف تو اسلام ہے منسلک ہیں 
دوسری طرف ہورے مشرق تصور حیات کا جز بھی ہیں میرے کہنے 
کا مطلب یہ ہے کہ مشرق میں روحانی زندگ کو ؛ قلبی واردات کو 
خارجی دنیا پر ہمیشہ قوقیت حاصل رھی ہے ۔گویا مشرق زندگی کا 
فلسفه جس میں اسلامی (یا سسلانوں ک) زندگق کا فلسفہ 
بھی شامل ے ؛ خارجی دنیا کو فوقیت نریں دیتا۔ عالم موجود 
(یا خارجی دنیا) کی اھہەیت مانئے کا مطلب یہ ہے کہ چینے 
جیسے عالم موجود یا اس کے خارجی مظاھر ‏ بدلتے جائیں وہے 
ویے انسانی روح اپنے آپ کو اس کے مطابق ڈہالتی جاۓےۓ۔ اسی 
بات کو املامی نتطا نظر سے دیکھنے ۔مارے ھات ایک خدا کے 
تصور کے سنی ید ہیں کہ ہم حقیقت اولیی کو غیر متغیر مالتے 
ہیں اور دوسری کاثناتی حقیقتوں کو اس حقیقت اولول کے مطابق 
ڈھالنے کی کوشش کرتے ھی ۔ بورپ میں باتِ اس کے برخلاف ہے ۔ 
نشاۃ ثائیەه کے وقت ہے آج تک یورپ والے اپنی روحای زندق کو 
خارجی دنیا کے مطابق ڈھالتے چلے آۓ ہیں اور اسی لے اقدار کی 
اس سرعت کے ساتھ تبدبلی کا مسثله یورپ کا اعم مسئله رھا ہے ۔ 
یہاں میں یه نہیں کہہ رھا ہوں کہ کوئی تہذیب ساکت و جامد 
بھی ہو سکتی ہے ۔ میں تو صرف یه کہہ رھا ھوں کم روحانی اتدار 
کو ذرا ذرا سی خارجی تبدیلی کے مطابق ڈھالنے کا رویه مشزق 
طرز زندػی میں نہیں متا ۔الیته بعض عیاعی و ؾہذیی تقاضے ایے 
تھے کہ غالب اور حالی کے فلمفہ حیات میں فرق عو گیا ۔ یعنی غدر 


سے پہلے یہ تصور تھا که : 
ہی کے مت قریب میں آ جائیو اسد 
عالم تمام حلقۂ دام خیال ہے 
اور غدر کے بعد حالی کو یە عالم حلقۂ دام خیال نظر نە آیا ۔ 
اٹھوں ۓ یه ثابت کیا کھ عالم موجود ے اور پھر اسی زماۓے سے 
اس قسم کے خیالات ہاری زندی میں واپس آ گۓے کہ اسلام دئیا ے 
وابستگی سکھاتا ہے ۔ دنیا سے بیزاری تو عیسائی راہبوں کی تعلمم ۓے 
وغیرہ ۔ میں یہ بات مانتا ھوں کہ سمسلانوں کی ترق و بقاٴ کا تقاضا یه 
تھا کہ ان کی زندگی کو بدلنے کے لیے انہیں نی مابعدالطبیعیات دی جاۓ 
جس پر وہ اہی سباجی ؛ سیاسی اور تہذیبی زندی کی تشکیل کر سکیں ۔ 
بہاں اگر آپ یہ بات مان بھی لیں کہ خارجی حرکات ھی کے باعث 
روحانی اقدار ی تشکیل وق ہے ۔ جیسا کہ یورپ کی تقریباً ہایچ سو 
ساله تبارق زندی اور بعد ازاں مشینی زندگی کی تاریچ سے پتا چلتا 
ہے تو بھی اس بات کا کیا جواب ہے کہ ہارے گرد و پیش کی 
دنیا میں حالات اس سرعت کے ساتھ تبدیل نہیں هوۓ جتنا که سرسید 
احمد خاں کی تحریک کے اثر سے ہاری روحانی اور ذھنی زندگق میں 
تبدپلیاں پیدا ھوئیں ۔ ظاھر ہے کہ یه ایسی تبدیلیاں ٹھیں جن کا 
خارجی زندگی میں کوئی جواز ئہ تھا ۔ اس کا نتیجہ یه ھوا که ماری 
زندی میں ایک تصتع آ .گیا ۔ داخلی زندگی اور ماحول میں تطابق 
نە هوۓ کی وجہ ے زندگی میں بھی تصنع پیدا ھوتا ے اور شاعری 
و ادب میں بھی۔۔۔۔ذرا ٹھہرے بات آگے نکل گئی ۔ ابھی تو ہمیں 
یہ دیکھنا ے کہ اکبر کا تہذیبی نظریہ کیا تھا ۔ چلے اس بات 
کو اکبر سے پوچھے : 
اک برگ مضەحل نے یہ اسہیچ میں کہا 
موسم کی کچھ خبر نہیں اے ڈالیو ہیں 
اچھا جواب خشک یه اک ٹماخ ۓ دیا 
سوسم سے باخبر ھوں ت وکیا جڑ کو چھوڑدیں 
گویا اکبر کے تبذیبی نظریہ کی بنیاد اس تصور اہرے کہ 
چاۓے تہذیب کنی ھی حر کی کیوں ند ہو ۔ اس کی حرکت شاخوں 
اور پتوں تک ھی ہونی چاہیے تاہم اس کی جڑ زسین ھی میں وک اور 


“۰۴۳ 


اس طرح تہذیب کا درخت اپنی زمین میں ہے غذا لیتا رے گا اور جس 
وقت تک یہ سلسلہ چٹے کا ء اس درخت کی شاخیں تنومند ہوں گی ۔ 
پتیاں هھری بھری ھوں گی اور درخت بارآور ھوگا ۔ اور اگر ایسا نە ھوا 
تو؛ یعنی یەکہ اگر درخت نے اپنی جڑ چھوڑ دی تو پھر اس ک انفرادیت 
کا تنا خشک ہو جاۓے گا ۔ اس کی روایات کی شاغیں ٹوٹ جائیں گ 
اس کی علامتوں کے برگ و بار مرجھا جائیں گے ۔ 
آپ کہہیں گے کہ میں شاعری کرئنۓے بیٹھ گیا ہوں ؛ لیکن میںا 
مقصد یہ نہیں سے کہ آپ کے سامنے استعارہ بازی کروں ۔ میں تو 
صرف اکبر اله آبادی کے استعارے کو پھیلا رھا تھا ۔ سیدے 
لفظوں میں بات نیہ ے کہ اکبر یہ سمجھتے تھے کہ سسلان قوم کے 
لیے یه ضروری ے کہ وہ اپنی ؾذیبی سالمیت اور هم آھنق کو 
قائم رکھے ۔ ریل کے انبن اور ھوائی جباز کا علم حاصل کرنے کا 
× مطلب یہ نہیں سے کہ ہم تہذیبی طور پر بدل جائیں اور اپنے سک 
ہے ھٹ جائیں ۔ اکبر کو برطائوی سیاست کے ھر زاوے کی خبر 
تھی وہ یہ سمجھتے تھے کہ فرنگی حکام ہم پر حکومت کرنے کہ لیے 
ماری روح اور مارے دل کو بدلنا چاھتے ہیں اور یه اسی وقت مکن 
ہے کہ روح و دل کی واردات کی خارجی عیژت جسے ہم 
تہذیب کہتے ہیں وہ بدل جاۓ ۔ بالفاظ دیگر مسلان اس سے کثارہ کش 
ہو جائیں ۔ برطانوی استحصال کی ھر شکل اکہر پہچانتے تھے : 
کوئی ہوا کے سی ۔ ایس ۔ آئی ء کوئی سوۓ ائڈمن سدھارا 
کس یکو لطف وکرم ہے لوٹا کس یکو چور و ستم سے مارا 
مسلانوں کے پاس انگریزوں کی اس لوٹ مار کا جواب کیا تھا ۔ 
انی حکومت چھن چی تھی,؛ لے دے کے: ایک عذیب وہ“ گئی تھی ٤‏ 
سو یوں جا رھی تھی ۔ اور یہ صرف گرق ہوئٹی تہذیب کا روا نہیں 
تھا ء اس لیے کہ جب ایک تہذیب گرق ۓے تو دوسری اس سے زیادہ 
طاقت ور اس کی جگہ لے لیتی ے اور تپذیب ک وت کا اندازہ کسی 
اکھاڑے میں نہیں ھوتا ۔ تہذیب کی قوت کا اندازہ صرف اس طرج 
ہوتا ہے کہ اس کے اثرات کے مت زندگی کی تخلیقی صلاحیتیں کس 
کٹ آگ بڑعتی میں ۔ زندگی کی تخلیقی صلاحیٹوں سے ماد هر 
قسم کی قلبق ہے ۔ چاے وہ ادب میں هوھا سائیٹس میں ۔ اکہر کو 


۰۰٣ 


آپ کچھ کہہ لیجے ۔ میرے بعض بزرگ انہیں مسخزا کہتے ہیں 
اور بعض جذباتی بتاۓ ہیں اور یە بات بُھول جاۓ ہیں کە اپتے پیٹے 
کی وجہ ہے ان کا دماغ قانون کی سرد تنظبم حاصل کر چکا تھا اور 
شاید اس میں جذباتیت کی گنجائش باق نہ ری تھی ۔ بعض انھیں پرانی 
تہذیب کا نوحد گر کہتے ہیں اگر یه بات صحیح ہے تو صرف اس 
طرح کہ اک پرانی تہذیب کی تخلیقی صلاحیتوں ہے باخبر تھے اور 
اب جب کہ وہ نی تہذیب کے بانجھ بن ہے واقف ہو گۓ تھے تو 
انھیں مسلانوں کے پاس صرف بسکٹ کا چور اور لیمنڈ کا پھین 
را ماد 

انگریز خوش ے سالک ایروہلین ے 

هندو مگن ے اس کا بڑا لین دین ے 

بس اک ہمیں میں ڈھول کے ہول اور خدا کا نام 

بسکٹ کا صرف چور سے لیمٹڈ کا بین ےہ 
لین دین هہوۓے اور مالک ابروپلین ہوے کا بھی کوئی اور 
مفہوم صرف اسی وقت ہو سکتا ۓے جب کہ اس کا تعلق بھی کسی 
متعین تہذیب سے هو ؛ انگریز اور مندو دوئوں ھی کی تہذیہی سالمیت 
باق تھی ؛ وہ اپنے سکز پر موجود تھے اور اس کے برخلاف سسلإن 
انے 0ش کو بے ' اکٹ چکے: تھے .... اآؤز آکہز- آن سے 
پوچھے تھے کہ : 

ہندو تنتے ہیں تھام: کر گاۓ کی سیٹنگ 

آٹا گرمی دکھاۓے ہیں نیچ کے ینگ 

لیکن حضرت کو سےبی کس چیز ہہ ناز 

الع بعف. فاے هو اڑا ہیں جو :ڈپنگک 
اکبر کے اس سوال کا جواب اقبال ۓے دیا ۔ انھیں یە پته تھا کە 
ڈینگ مارنا تعلیم مغربی کا پہلا سبق ہے ء یہاں یہ بات ک ہہ دینی ضروری 
ہے کہ تعلیم مغری سے مراد انگریڑی ؛ فرائسیسی یا دیگر علوم کى 
تعلیم نہیں ھے ۔ اس سے مراد تو صرف وہ طریقہ تعلیم ہے جو میکالے 
صاحب بہادر ے کارک ( یا ڈیٹی کلکٹر ؟) بناۓے کے لیے رای کیا 
تھا اور جس کے باعث ہارے تلیقی سوتے خشک ہو گئۓ ؛ دیکھے 
اقبال مسلانوں ي طرز زندیق کا رخ اکبر ھی کے زاوے سے کس 


.- 
طرح دکھاۓ ہیں : 
تعلیم مغربی ہے بت جرآأت ‏ آفریں 
پھلا سبق ہے بٹھ کے کالج میں مار ڈینگ 
بستے ہیں ہند میں جو خریدار ھی ثقط 
آغا بھی لے کے آے ہیں !پنے وطن سے ہینگ 
میرا یہ حال بوٹ کی ٹو چاٹٹا ھوں میں 
ان کا یه حکم دیکھ مرے فرش پر نە رینگ 
کہنے لگے کہ اوئٹ نے بھدا سا جانور 
اچھی ۓ کائۓ رکھتی ‏ ۓے کیا .وکدار سینگ 
(اتبال) 
میں نے يہ اقتباس اقبال کے مزاحیہ کلام سے پیش کیا ہے ۔ اس 
اقتباس کو بیش کرۓ ے میرا مطلب یه تھا کهە میں اکبر اور اقبال 
کی ذھنی ہم آھنکی کو ظاہر کروں ء ویسے اقبال کی طبیعت ظریفانہ 
رنگ کی شاعری کی طرف اتی مائل نە تھی ء وہ تو اور قسم کی شاعری 
کے لیے بنےتھےاور اکبر اقبال کے علم اور ان کی عقل کے بڑے قائل تھے 
اور شاید یہ ان کی ذھنی ہم آھنگی کا هی نتیجہ تھا کہ اکر ۓ انھیں اس 
طرح خراج تحسین پیش کیا ھے : 
دعویل علم و خرد میں جوش تھا اکہر کو رات 
هو گیا ساکت مگر جب ذکر اقبال آ گیا 
کچھ لوگوں کا گان يہ ے کہ اقبال سرسید کے قائل تھے ء اس 
سلسلے میں وہ اقبال کی نظم ”سید کی لوح تربت“ کا حوالہ بھی 
جوش و خروش ہے دیتے ہیں اس نظم ے ایک اقتباس ملاحظه کیجے ۔ 
مدعا میرا اگر دنیاٴ میں ہے تعلم دیں 
ترک دنیا قوم کو اپنی نہ سکھلانا کہیں 
بحفل نو میں پرانی داستائوں کو نەه چھیڑ 
رنگ پرجواب نەآئیں ان فسانوں کونە چھیڑ 
دراصل سرسید اور اقبال میں ایسی ذھٔی ہم آھنگی نہ تھی جیسی کھ 
ان میں اور اکبر میں تھی ۔ سرسید کے متعلق اقبال کی يہ نظم ان کے 
ھ.ورع کے کلام کا جزو ہے ۔ مگر بال جبریل تک پہنچتے پہنچتے 
اقبال ے خود نہ جانے کی یار پرانی داستانوں کو دھرایا ہے اور 


ہت 


کی می ا دنیا ىی لگن کو ٹھکرایا ھے اور قوم کو استغنا کا 
جو 
ترے او یں افرنگی ترے قالین هیں ایرانی 
لہو مجھ کو ولاق ہے جوانون کی تن آسانی 
امازت کیا شکوہ خسروی بھی ہو تو کیا حاصل 
نه زور حیدری تجھ میں نہ استغناۓ سلإنی 
نہ ڈھونڈ اس چیز کو تہذیب حاضر کی تجلی میں 
کھا پانیا امیں بے ااستفٹا: :میں معراج مسلایق 
اکبر ھی کی طرح اقبال کو بھی یہ بتہ تھا کہ انگریز حاکموں نے 
مسلان کو زیر کرئۓ کے لیے مغربی طریقه تعلیم رای کیا تھا - ظاہر 
اۓ 'که مسلان عکوم "تھے اور انگریز حاکم اور ایسی صورت میں 
انگریزوں کے رای کردہ طرز تعلیم کو اپناۓ کے سوا اور چارہ کار 
. ھی کیا تھا ؟ یہ بات صحیح ہے مگر رونا تو صرف اس بات کا ےہ کہ 
مسلان ابی تذیب و روایت ہے کٹ گئۓے اور اس طرح اپنی ڈگر سے 
ہٹ گئۓ۔۔'الہذا انگریز حاکموں کے لیے یہ بات آسان ہو گی کہ وہ ان 
کی '”'خودی“ کو اپنی تعلیم کے تیزاب میں حل کر لیں : 
اک مد فرنگی نے کہا اپنے پسر سے ! 
منظر وه طلب کر کہ تری آنکھ نہ هو سیر 
سینے میں رے راز ملوکاله تو بہتر 
کررے نہیں حکوم کو تیغوں ہے کبھی زیر 
تلم کے تیزابٴ میں. ڈال :اش ی غودی کو 
ہو جاۓ ملائم تو جدھر چاےہ اسے پھیر 
تاثیر میں اکسیر سے اشن ہے یە تیزاب 
سوۓے کا مال ہو تو سی کا ہے اک ڈھبر 
اور اقبال اکبر ی نہج پر سوچتے هوۓ اس نتیجہ پر پہنچ گئےکہ جس نظام 
ماری ذس رورغ مس رہے وہ دیو ہرود یعافد ایک 
سازش ے ۔ دین و مروت هاری مذیبی زندق کے جوھر ہیں ۔ اپنی 
تہذیبی روش ہے ھٹ جاۓ کا مطلب اپنی خودی و خودشناسی سے ے ہہرہ 
ہو جانا ے ؛ جس کا نتیجہ اقبال کی نظر میں" حکومی و غلامی ۓے ۔ یہ 
حکومی و غلامی صرف سیاسی حکومی وغلامی نہیں ے>ایسا بھی ہو سکتا 


ے0 
ہے کہ ھم سیاسی طور پر آزاد ہوے ھوۓ بھی ذھنی طور پر 
حکوم و غلام ھوں ۔ جیسا کہ ہم آج بھی ہیں : 

اور یه اعل کلیسا کا نظام تعلیم 

ایک سازش ے فقط دین و مروت کے خلافق 

اس کی تقدیر میں محکومی و مظلومی ہے ! 

قوم جو کر نە سی اپنی خودی ہے انصاف 

فطرت افراد ہے ء اخاض بھی کر لیتی ۓے 

کبھ یکرتی نہیں ملت کے گناو ں کو معاف 

اور ایسی صورت تہذیبی انحطاط کی صورت وق ہے ۔ میں یه 

بات واضح کرتا چلوں کە مارا تہذیبی انخحطاط یوں نہیں هوا که ماری 
اپنی تہذیب جمود کا شکار ھو گی تھی ۔ ہارا تہذیبی انحطاط تو صرف 
اس بات میں ہے کە ھم اس تہذیب کو اپنا رۓ ہیں ۔ جس کی جڑیں 
ہاری سر زمین میں نہیں ہیں ۔ ہم نہ گھر کے ہیں اور نە گھاٹ کے 
اور رونا تو یہ ے کہ ھم انسان هیں اور ایسی صورت میں ماری 
روحانی کیفیات اور قلبی واردات جب اظہار پاتی یں تو وہ بھی ماری 
اقدار کی حاسل نہیں هوتیں ۔ اور اگر آپ گریبان میں مہ نہیں ڈال سکتے 
تو را دیر کے لیے سو یوڑھا کر یہ بات سوچۓے کہ پیچھلے پچیس 
تیس سال میں ہارے. ذوق سلیم نے جن فن ہاروں کو اپٹی روایٹ کا 
حصہ بٹایا ۓ ۔ کیا وہ فی الواقعی ماری تہذیبی زندگ کا جزو ؛ِن سکے 
ہیں ؟ کہیں ایسا تو نہیں ے کہ آپ زیادہ تر اپنے آپ کو دھوکا 
دیتے آۓ ہیں ۔ اب علامہ اقبال ہے سنیے : 

چشم آدم سے چھپاے ھیں مقامات بلند 

کرتے هیں رو ح کو خوابیدہ بدن کو بیدار 

هند کے شاعر و صورتگر و افسائه ویس 

آہ بیچاروں کے اعصاب پہ عورت ہے سوار 

اور کسی ۓ اس کا جواب یوں دیا تھا کە اعصاب پر اگر عورت 

نہ سوار ہو گی تو کیا ھاتھی گھوڑے سوار ہوں گے ۔ مگر آپ اعصاب 
پر عورت :سوار کریں یا ھاتھی گھوڑے ء بات تو یه ے کە آپ بدن 
کو بیدار کر کے اعصاب کو اپنی فکری و جذباق زندگ کا ور بنا 
کر مشرق کی اس روایت ہے رشتہ توڑ رے هیں ۔ جہاں زندگ کک 


مس 


تشکیل روحانی و قلبی کیفیات و واردات کے حوالے سے وق ے۔ 
مغرب میں روحانی اور قلبی کیقیات کو کوئی مقام اس لیے حاصل نہیں 
سے کہ وہاں خارجی حرکات کے مطابق دل و روح کی تشکیل کی جاتیق 
سے اور اسی لیے اقبال کو جہاں مشرق میں ے ربطی انکار نظر آتی ے ؛ 
مغرب میں لادیٹی انکار : 
مردہ لادینی“ٴ افکار سے افرنگ میں عشق 
عقل ے ربطی' انکار سے مشرق میں غلام 
اور مشرق کی ہے ربطی* افکاز کو کس نۓ پیدا کیا ؟ کیا مشرق 
میں کبھی افکار کی تنظیم ہوئی ھی نہیں ؟ ۔ ان سوالوں کا جواب بھی 
میں اپنے اسی مفروضے میں تلاش کرتا ہوں ۔ جو میں بار بار اسی 
مضمون میں دھراتا رھا ہوں اور وہ یہ کہ تخلیقی فکر و صلاحیت اور 
تخلیقی ذھن کے پیدا ہوے کی شرط ایک مر بوط تہذیب ہے ۔ اس بہت 
بڑے دعوعا کی دلیل کے لیے میں ایک بہت چھوٹی سی بات کی طرف 
اشارہ کرتا هوں اور وہ یه کە آپ خود دیکھیں کە آپ کے گرد و پیش 
تخلیقی ذھن رکونے والے لوگ ؛ چاے وہ فلسفی, ہوں یا سائنس دان 
.یا ادیب کس تہذیب کی پیداوار ہیں ۔ مغرب کی یا مشرق کی ؟ اسی بات 
کو علاسم‌اقبال یوں کہتے ہیں کہ فارے مدرسوں میں تعلیم کا مقصد 
روح و تہذیب کی افزائش نہیں بلکہ معاشی مسائل کا حل ے اور اس 
طرح مدرسہ میں ڈھلا هوا ذھن مقید و حبوس ہو جاتاے : 
عصر حاضر ملک الموت ہے تیرا جس نے ! : 
قبض کی روح تری دے کے تجھے فکر معاش 
دل لرزتا ہے حریفانہ کشاکش سے تیرا, 
زندگی موت ‏ ۓکھو دیتی ے جب ذوق خراش 
اس جنوں سے تجھے تعلم ۓ بیثاند کیا 
جو یه کہتا تھا خرد ہے کہ بھاۓ 
فیضشِ فطرت نے تجھے دیدۂ شاہیں شا 
جس میں رکھدی ہے غلامی نۓ نگاہ خفاش 
آپ اس غلامی کو انگریزوں کی سیاسی غلامی نہ سمجھیں اس کو مغرب 
کی 'نہذیبی غلامی سمجھیں ۔ جس کے عم آپ اب بھی اسیر ہیں اور ساتھ 
ھی 'ان اشعار کو بھی پیش نظر رکھیں ۔ 


اش 
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نظر آنے نہیں سے بردہ عقائق ان کو 
آنکھ جن کی ہوئی عکومی و تقلید ہے کور 
زندہ کر سکتّیےۓ ایران و عرب ک وکیوں کر 
یه فرئ مدثیت کہ جو ہے خود لب گور 
اب اقبال کے الفاظ میں میری بات اس طرحخ بتی ہے کہ تخلیقی مبلاعیٹیں 
صرف اس وقت وجود میں آ سکتی ہیں جب کہ ہ تو ڈھی ےکوبی - 
اور نہ کورانہ تقلید ؛ یہاں میں اس بات کا اضاله کرتا ھوں کہ یھ 
دونوں چیزیں صرف اس وقت تی میں جب کہ تہذیبی سالمیت کا نقدان 
ہو ۔ یعٔی جب ہارے اٹھنے بیٹھنے ؛ کھانۓ پینے ۃ ملئے جلئے کے طریتے ؛ 
سوچنے ۔مجھنے اور عسوس کرۓ کے طرز ؛ لاس اور ژہان سبھی چیڑیں 
باہر ہے منکائی جاتی ہوں اور اب اقبال ہے سنیے : 
مند میں حکمت دیں کوئی کہاں: ہے سیکھے 
نہ کہیں لت کسردار ثە الکار عیق ؟ٗ 
حلقۂ شوق میں اوہ جراأت اندہشہ کہارتی 
آ کونی آفید او زان فی 
اور اب وھی اقبال جو اپنے ذھتی ارتقا کے شروع میں سرسید کے 
لوح مزار پر یہ کتبہ پڑھتے تھے : 
حفل نو میں پرانی داستائوں کو ئہ چھیڑ 
رنگ پر جو اب نە آئیں ان فسائوں کو نە چھیڑ 
اب خود یہ کہتے ھیں : 
زمانه ایک حیات ایک کائنات بھی ایک 
دلیلِ کم نظری قصه جدید و قدم 
ین ہس آٹربیک اقنعہ سر آڑن کی 
نہیں ہے قطرۂ شبئم اگر شریک نم 
وہ علم کم بصری جس میں ہم کثار نہیں 
تجلیات کلیم و مشاعدات سکم 
آپ !تلیات کایم/؛ اور !'مشاھدات حکم؟؛ 33 استماروں و ا 
وو رھ یں ا 
واردات ہے متعلق ہے اور دوسرا خارجی حرکات سے 
ان دونوں کے اخشلاط ہے ھی مکن ھے۔ اتال کے سارے کلام میں 


۴“ 
آپ کو کہ جگہ :ان دونوں کے ااعتلاط پر زور ملے کا مٹا5 ء 
مقام ذکر کإالات رومی و عطار ' 
نقام فکر مقالات ہو على سنا 
مقام نکر ہے ہیائش زمان و مکان 
مقام ذکر ے سبحاری رب الاعلیٰ 
اور آگے چلیے تو اقبال خارجی سس (آفاق) ہر روح ک ہرتری 
کر دیتے هیں : . 
کل ساحل دریا بہ کہا جھ سے خضر بے 
تو ڈھونڈ آرھا ے سمرافرنگ کا تریاق 
اک نقطه میرے پاس ہے شمشیر کی مائند 
پرندۂ و صیقل زدہ و روشن و براق 
کافر ی يہ پرچان کہ آفاق میں کم ہے 
وم ای آید پان کەگم اس میں ےہ آفاق 


اور کبھی کبھی جھے یہ احساس ہوۓ لگتا ہے کہ ۸, 
کے اس آخری اقتباس کا آخری شعر ]ن کے شعری نظرئے کی وضاحت بھی 
کرتا ے اور جب میں یه سوچتا ہوں تو مجھے پروفیسر ید عسن عسکری 
کا وہ مضمون یاد آتا ۓے جس میں انھوں نۓ شاہ وھاج الدین کا ایکف 
اقتپاس ثقل کیا تھا۔۔۔۔_”'شعر میں انفس و آفاقِ کا ادراک بەہ یک وقت 
ہوا چاہیے جس میں ائفس کا غلبہ ہونا چاھیے““۔ شاہ وہاج الدین نے آگے 
چل کر نیچرل شاعری پر یہی اعتراض کیا ہے کہ ٹیچرل, شاعری میں 
آفاق زبادہ ے ء اور ہیں اس لیے که حالی اور دیگر 
یچرل شاعری کرۓ والوں کی نظر ”'عالم موجود“ پر تھی۔۔۔مگر 
اقبال عالم موجود کو ابٔی روح میں گم کیے ھوئے تیے ۔ اور اسی بات 
ے اقبال کا نظریۂ شعر بھی پیدا ھوتا ے ارر نظریه زندگ بھی ۔ 


اکبر اور ھندی مسلمانوں کی تہذیب 


مغ فوع لہ ام روف گن "اکر 
تو صاف کہتے ہیں سید یہ رنگ بے میا 
جدید طزز اگر اغختیار کرتا -ھوں 
تو ابی قوم اق ہے ۰ور واویلا 
جو اعتدال کی کہ تو وہ ادھر ئہ ]دھر ” 
زیادہ حد سے دیئۓے سب نے پاؤں ھیں پھیلا 
ادھر یہ شید ہے کہ لیمٹڈ بھی چھو تہیں سکتے 
آدھر يہ دھن ہے کہ ساق صراحی ہے لا 
ادھر ہے دفٹر تدبیر و مصلحت نا پاک 
آدھر ہے وحی ولایت کی ڈاک کا تھیلا 
غرض دوگونہ عذاب است جان عئوں را 
بلاۓ صحبت لیلولٰ و فرقت لیلوا 


کی 


اور اکبر آله آبادی کے زماۓ میں مجنوں بیچارہ عجیب مصیہت میں 


نس گیا آؤر اس یی ااس مسبت کی دانقات کا آقاز ‏ رھ کو سجھ 
لیجئے ۔ اس لی ےکه ے۵ ١ع‏ صرف ہاری آخری سیاسی جدوجہد کی علامت 
نہیں ے ؛ سیاسی طور پر ھم شکست کھا گئے ۔ اور یہ آخری لڑائی 


خارجی دنیا میں لڑی گی اور بالاخر مغليہ سلطنت کا چراغ گل هوگیا اور 


قلعہ معلیٰ سیاسی 'شکست کی علامت بن گیا ے۵م,ء تاریج کا وہ موڑزے 
جس کے بعد ایک ڈھی جنگ شروع ہوتی ہے ۔ مندی مسل|نوں کی ذھنی 
زندگی کی تنظیم جن معیارات ؛ اقدار ء آدرش اور زندگی کرۓ کے نظریوں 


سے ممکن تھی آن کے خلاف بھی جنگ شروع ہوئی اور بقول اکبر : 


تو کیسی پروفیسر ہہوئنچے 
جب بسولا ھٹا تو رنداے 
اور اس رندے ۓ برصغیر کے سسلانوں کے نظریہ زندگ بالخوص 
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بت 


ان :مابعدالطبیعاق ٭فروضوں کو جن سے یه نظريةٌ زندی .وجود میں آیا 
تھا گھس گھس کر چکنا کرنا شروع کر دیا ٭فروضوں اور زندگق 
کے نئے زاویوں ۓے مجتوں اور لیلول کے اس رشتے کو جس کی بتیاد دلی 
احساسات اور روحانی واردات پر تھی ؛ جڑ ے صاف کرنا شروع کیا 
اور پھر یه هوا کہ صحبت لیلیل بھی ایک بلا ثابت ہوئی اور فرقت 
لیلول بھی ء اور مجنوں ]اس دوگونہ عذاب میں مبتلا هو گیا جس سے آج 
و ا 

ابھی عم معیارات؛ اقدار ء آدرش اور زاویہاۓ نظر ک بات کر رے 
تھے ؛ ساتھ ھی ان مابعد الطبیعاتی مفروضوں کی جن ہر ان "ماممعیارات و 
اقدار ؛ آدرش اور زاویە نظر ی اساس ے جو هاری مہذیبی زنذل کی 
ختلف صورتیں تعین کرتے ہیں ۔ یہی معیارات اور اقدار آدرش اور 
نظریہ ھاۓ حبات ماری شعوری زندگی کا جز ھوتے ھیں اور ری زندگ 
کا تنظیمی یا پدری اصول ھیں ۔ یہ کبھی مذھب کی شکل میں ممایاں 
ھوے هیں توکبھی زبان و ادب کی صورت میں‌کبھی مسجد و مقہرے کی 
کی شکل اختیار کرے یں تو کبھی قلعے اور باغ ی۔ مگر شعوری زندگی 
کا تنظبی او پدری اصول ضرف تنہا کام نہیں کرتا ۔ تنظیمی و ہدری 
اصول کا براہ راست تعلق ء تخلیقی و مادری اصول زندگی سے ہوتا ے ۔ 
زندی کے تلیتی و مادری اصول میں انسانی روح و دل ؛ واردات و 
احساسات چذبات و جلبتیں ء اور خارجی دنیا کے جغرافیائی مادی 
خالات ؛ یعنی آب و ھوا و سر زمین سب کچھ شامل ہیں ۔ 

یہاں ایک بات کی وضاحت ضروری ہے اور وہ یەکە تنظیمی و پدری 
اصول زندگی ؛ یعنی وہ معیارات اور اقدار ؛ آدرش اور نظریہ ھاۓ زندگ 
جو ماری شعوری زندگی کا حصہ ہیں ہ خود مخود وجود میں نہیں آتے۔ 
سب سے پہلے وہ انسانی روح و دل اور کسی خطہ سرزمین کے خصوص 
مادری حالات کے ذریعے پیدا هوے ہیں مگر بعدازاں ۔وھی معیارات و 
اقدار و آدرش اور نظریہ هاۓ حمات ماری روح و دل ہے گفتگو کرۓ 
ہیں ان ہے رابطہ قائم کرتے ہیں اور اس طرح بدری و تنظیمی اصول 
کے مادری و تخیلقی اصول کےساتمھملایاور تعلق کی وجە سے ماری تہذیی 
زندگ پیدا ہوق ہے ۔ اوائل تہذیب کی پرانی کہائیوں پر غور کریں 
تو پتہ چلے گا کھ ان کہانیوں میں عیرو کسی دیوی کا بیٹا بھی هوتا 
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ے اور اس کا عحبوب بھی ۔ یا پھر رستم کی سثال لے لیں جو سہراب سے 
آخری لڑائی کے لئے ؛ زین سے اپنی پرانی طاقت واپس لے لیتا ے ۔ یہاں 
آپ کو دیو مالائی کہانیوں کی دیویاں اور زمین تلیقی و مادری اصول 
کی علامت نظر آتی ہیں اور میرو پدری اصول زندگ کی ۔ 
بھر حال ٤‏ اس تمام طول و طویل علاتی گفتگو کا مطلب یہ ے 
کہ انسان کی شعوری تذیبی زندگی ۔ جو مییارات ؛ اقدار , آدرش ٤‏ 
نظریہ زندگی اور ان سب کی تختلف ظاھری شکاوں ہے بنتی تے ء ہدری و 
تنظیمی اصول زندی بن جاتی ے ۔ ایک خصوص معاشرے میں انسان کا 
داخلی زندگی ؛ اس کے احساسات و جذبات ؛ روح و دل جو انسان کے 
تخلیتی و مادری اصول زند ہیں ء اس کے شعوری ء تہذیبیء تنظیمی و 
پدری اولوں سے رہنائی حاصل کرتے هیں یا دوسرے لفظوں میں یه 
کہیۓ کہ جب یہ دونوں اصول آپس میں رابطہ قائم کرے ہیں تو آسی 
وقت زندگی میں صحیح تخلیق ممکن ہوتی ہے ۔ 
وہ علم کم بصری جس میں ھمکنار نہیں 
تبلیات کلم و مشاعدات حکیم 
اور شاید علامه اقبال بھی اس شعر میں اسی سمت میں اشارہ کرۓے 
هیں کہ جب تک خارجی بحرکات و داخلی. تجلیات باھر ی دنیا اور انسانی 
روح ؛ شعور و لاشعور ؛ پدری و تنظیمی ر مادری و تلیقی اصول زندگی 
آپس میں ھمکنار نہیں ہوتے صحیح تخلەق مکن نہیں البتہ علامه اقبال یه 
ضرور کہتے ھیں کہ مادری اصول تخلیق کا مقصد اور ہدری اصول محعض 
اس کا ذریعھ ہے ؛ لہذا اچھی شاعری حض فلسفہ بگھارے اور 
تعویریں بکھیرےۓ ہے پیدا نہیں ھوگ اس لیے کہ یہ باتیں شعور کا حصه 
ہیں اور شعور عض تخلیق کا ذریعہ ہے اصل چیز تحریک تخلیق کا دہاڈ 
ے یعنی لاشعوری عمل ہے ۔ 
آیا کہاں ہے نال ے میں سرور ے 
اصل اس کی نےنواز کا دل ہے رکہ چوب نے (اتیال) 
دیکھے ہم زندگی میں تخلیقی عنصر کا تلاش میں کہاں سے کہا 
نکل گۓۓ ۔ میں بہت سی الجھی الجھی باتیں کرے کی معای چاھتا هو ۔ 
اور سیدھے لفظوں میں آپ کے سامنے ایک موٹی سی بات کہتا ھوں اور 
وه یه کہ مشرق کا فلسقہ حیات بالموم اور برصغیر کے مسلإئوں کا 
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بالخصوص ؛ زندگ کی اقدار اور اس کے معیارات و آدرش کا تعین روح و 
دل کے حوالے سے کرتا ہے ء جس میں اصل حقیقت ہمیشہ بدلتی ہوئی 
خارجی دنیا ء اور مظاہر ہے ماورا ہے ۔ اس اصل حقیقت کی تلاش سے ھی 
روح کا ترفع ممکن ہے اور ہمیں اس اصل حقیقت کی طرف کھینچنے والی 
ے پناہ قوت ؛ جذبه عشق ہے لہذا عشق اور اصل حقیقت کی تلاِش زندگی 
کی وہ قدریں ہیں جو زندگی کی دوسری اعلول قدروں کی تشکیل کرق 
ہیں اور همیْں اس دنیا ی الائشوں سے پاک رکھتی ھیں ۔ 
لیکن وہ تہذیبی جنگ جو سرسید احمد خاں صاحب کی سرکردگی 
میں انگریزوں نے ہم سے شروع کی ؛ اس کے نتیجہ کے طور پر قیس و 
منصور ؛ جو عشق اور حقیقت بینی کی علامت کے طور پر ہاری روحانی 
واردات کا حصہ بن گئے تھے ء اب کیا ہھوگۓ یہ اکبر ہے سٹۂ 2 
تضۂ منصور سن کر بول اٹھی وه شوخ اس 
کیسا احمق لوگ تھا پاگل کو پھانسی کیوں دیا 
مارے مصلح اگر یہی ہیں بدل ھی دیں گے مزاج لیلوٰ 
یہ مشورے دے رے ہیں حضرت کہ بھیج دو تی کو بریلی 
اور اسی کے ساتھ ساتھ ؛ عشق کے جنون کی جامہ دری بھی گئی 
اور ینہ و دل سے تبلی بھی رخصت ہوئی ۔ 
پریوں کے عاشقوں کو سودا ہوا یسوں کا 
جو ببھاڑے تھے جامہ اب کوٹ سی رے ہیں 
صداۓ فونوگراف بشنو ہیں ماشاۓ لیمپ برق 
زسینہ و دل مو تبلی خموش کن شمع ہاۓ شرق 
یہاں میں آپ سے معاق مانگتے هوۓ ایک جملہ معترشہ کی اجازت 
چاھتا هوں ۔ اور وہ یه کھ۔مارے عقلیت‌پسند اور خارجی دئیا کو 
حقیقت جاننے والے ترق پسند احباب اکبر کے مٹھ ہے برق لیمپ کی 
شکایت سن کر یہ سمجھتے ہیں کہ وہ ساری سائنسی ترق کے خلاف 
تھے ۔ دراصل یہاں اکبر الہ آبادی ۓ !'لیمپ بری؟“ کا استعمال علامتی 
طور پر کیا ے اور اس بات کی طرف اشارہ کیا ہے کہ کس طرح 
ماری زندگ میں خارجی معیارات ٭ داخلی زندگی کی روحانی تنظم سے 
کنارہ کشی کرتے جا رے تھے - یہ وھی بات ہے جو اسریکہ کے 


۵۔ 
فاضل مصنف هھنری ایڈمس نۓ اپتے سوا میں کہی ہے ان کی اس 
کتاب میں ایک باب ےہ جس کا عنوان ے ۷٥٢٢٢‏ منقء(٢‏ 
1013803000 (حضرت سر اور ڈائنمو) فاضِل مصنف کاکہنا ہے کھ 
تار یچ میں ایک دور ایسا تھا کہ حضرت مر کا مجسمہ انسانی زندگق 
کی تخلیقی صلاحیتوں کے لیے عرک هوتا تھا اور اب (یہان وہ امریکھ 
کی ۸۵۰ کی صنعتی ممائش کا حوالہ دیتے ہیں) ڈائنەو اس کا عرک 
ہوتا ے اور اس کا نتیجہ ء آن کی زبان سے سنۓ : 
”آج ہر امریق عورت یہ دیکھکر متعجب ےکم وہ بائھ ھوکئی ے 
اور هر امریکی مرد اس بات پر متعجب ۓکہ وہ ٹا مرد هوگیا ے؛“ 
میں ہنری ایڈمس کے اس قول کی بھی صرف علامتی وضاحت کرتا 
ہوں اور وہ یہ کہ زندی جب صرف خارجی معیارات کو ابناۓ گ 
تو وہ صحیح تخلیتی صلاحیتوں کی اھل نہیں ھوگ اور اب مجھے اجازت 
دیجیے کہ میں اقبال کا یہ شعر پھر دھراؤں که : 
وه علم کم بصری جس میں همکنار نہیں 
لمات کلم و بثاھدات حکم 
اور یہیں اکبر کی زبان نے مشرق و مغربی سسیارات کی بات بوفی 
سنتے چلئے کہ ایک جگہ اھمیت ذوق روحانی کی ے تو دوسری جگەہ 
333990 ۶ 
مشرق کو ے ذوق روحاق 
مغری میں ے مل جعاف 
کہا منصور نے خدا ہوں میں 
ڈارون بولے بوزنا ہوں میں 
اور پھر اکبر ھمیں یہ بتاۓ هیں کھ مغربی معیارات کے هارئا_ 
ڈیب مین :در آۓ سے کیا اشاغ زبزآمد ہرک اور کئن طرح: غارما 
نی ابو جو کر رہ کی ۔ ظامر سک اہو راہ کھت 
فلسفہ زندی کی بات کر رھا ھوں ؛ علوم کی نہیں ۔ 
دکھائی قلقہ مغری نے وه مدیا 
کہ پردہ کھل گیا اس قوم میں زنانوں کا 
پری کی زلف میں الجھا ە ریش واعظ میں 
دع غزیت ہوا لقمہ امتحانوں کا 


ہت 
۶۵۹ ی۹۹۰۹ + 
عَرا جا گیا وروی ام د(غائزت<< کا 
علوم تو ہمیں یقینا ملے لیکن دل کی روشتی : 
روشنی سر میں؟گداز غم دل مایوس میں 
شمع ساں ہم جل رھ ہیں: مغربی فانوس: میں 


تہذیب مغربی کی ہے ي٭ وازنش غضب 
ہم کیا جناب شیخ بھی چکنے گھڑے ہوۓ 


تھے کیک کی فکر میں سو روٹی بھی گئی 
چاھی تھی شے بڑی سو چھوٹی بھی گئی 
واعظ کی نصیختیں نہ مائیں آغخر 
بتلون کی تاک میں لنگوٹی بھی گی 
اور پھر لنگوٹی کھو کر پتلون لاۓ تو وہ بھی صحیح جامه زیبی 
اور روایت تہذیب کا حصهہ نەہ بن سکا اور پھر زبان یعنی روحانی 
واردات کے اظمار کا ذریعہ بھی متاثر ہوے لگیٴ: 
' تجھے انگلش سے جب موقم نہیں ہے گرجوشی کا 
تو پھر کیا لطف ہے اے ھمنفس اس بادہ نوشی کا 
تکلف سے جواب اس ےۓ دیا سن کر کہ اے اکبر 
ادا کرتا ہوں میں یہ حق فقط پتلون پوشی کا 
اور اس طرح ہاری عظمت جہانیانی کا بھی خا مہ ھوا اور قلب 
نورانی کا بھی اور ایک ایسی نسل پیدا هوۓ لکی جس میں ان دوئوں 
باتوں میں ہے کوئی ایک بھی ئە تھی لے دیکے جو آیا وہ ھوس دئیا؛ 
ڈپٹی کاکٹری ؛ نوکری اور پنشن : 
انگریز میں عظمت جہائبانی ہے ہم میں اک مان علم روحای ے 
لیکن تم لوگ ت وکسی میں بھی نہیں بازو نہ قوی نہ قلب, نورائی ے 
پہنلے سایہ سی جاں اتا رکرپشواز ‏ زمائە باتو ثە ساژو تو باز ما نە بساز 
دنیا آخر تم سے لپٹی _ ہو ھی گئے تم غرشکہ ڈپٹی 
ەم کو ابرو کی۔کجی نے مارا شیج صاحب کو چجی ۓ مارا 
خائۂ دیں ہوا القصہ تباہ آئىی آواز کھ انال 


١ع‎ 


کیا کہیں احباب کیا کارنمایاں کر گئے 
پی ا ےکیا نوکرھموۓ پنشن ملی اور مگۓے 
اور وہ معیارات جو ماری روح اور دل ے پیدا هوۓ تھے اور 

پھر ماری روح اور دل کو مور رکھتے تھے ختم ہوئے لگے 
اور پھر ماری نظریں لندن ہر لگی رھنے لگیں کة وہ ماری تہذیبی 
زندی کا کعبہ بن گیا ۔ 

دفتر تدبیر تو کھولا گیا ہے ہند میں 

فیصیله قسمت کا اے اکبر مگر لندن میں ے 

پہنچے ہوٹل میں تو پھر عید ی پرواہ ئە رھی 

کیک کو چکھ کے سویوں کا مزا بھول گۓے 

نقل مغرب کی ٹرنگ آئی تمہارے دل میں 

اور یہ نکنہ کہ مری اصل ہے کیا بھول گئے 

سرزا غریب چپ هیں ان کی کتاب ردی 

بدھو اکڑ رے ہیں صاحب نے یہ کہا ہے 

اکبر قوم کے مادی وسائل کی ترق کے خلاف ہ تھے ۔ وہ 

خر مندیٰ اور دینوی ترزق کے حق میں تھے اوز صرف اٹنا چاھتے 
تھےٴ کہ معلإن تقلید مقرب مرف ان کے ھاں میں کریں لہ کھ 
فلسفهۂ زندگی اور معیارات و اقدار میں - ان کا کہنٹا يہ تھا کہ جو 
قومیں اپنے ماضی اور اپنی_ تار کو بھول جاق ھیں ایک بار انے 
سکز ہے ھٹ کر کہیں کی نہیں رھتیں ۔ 

عم کر تقلید مغرب کا ھتر کے زور سے 

لطف کیا ہے لە: لیے موٹر په زر کے زور ے 

غیر ملکوں میں ۔ھتر کو سیکھ تکایفیں اٹھا 

روکتے ہیں اوہ اگر اپۓے اثر کے زور سے 


توم کی 'تازخ سے جو ہے خبر اہو جائۓے گا 
رفته رفته آدمیٹ کھو کے خر ہو جاۓ گا 
کون کہتا ےکہ تو علم نہ پڑھ عقل تہ سیک 
کون کہتا ہے نہ کر حسرت لندن پیدا 


م۸( 
کون کہتا ہے تعلف نے ته ' کر :ڑیست پسر 
کرت ڑکیا اع تاد کو روضح کت جری بیدا 
بس یه کہتا هوں کہ ملت کے معاتی کو نہ بھول 
راہ قومی کا تو خود ھی نہ هو رھزن پیدا 
قوم ‏ قوم آٹھ پر سنتے ہیں ہم توم کہان 
قار باق نہیں تو کرتا ہے دامن پیدا 
مذھبی شاخ فقط اے تری قومی سی 
لوق ناوخا کو نمیا پیدا 
بزم تہذیب سے ہو جائیں گے قطماً خارج 
حبن ھی باق لہ :رے کا کہ ہو شون پیدا 


دزحت' چڑا ٹل ہو آقائم تو استوار بھی آۓ 

کبھی خزاں سے اور اس پر کبھی بہار بھی ۓے 

عاوف اس کے اکڑے: کی آخرد بچورے مر 

نہیں اٹھاۓ کا. ایر ۔ حکومت: آچیری 

جا کوگی جا کہ قائم کرنے, اتی با 

تو برگ و باد ندارد درخت بھی برباد 
اور اب میں اکبر کے ؾچذیبی مفروضوں کی روشنی میں چند 
باتیں اور کہنا چاهتا ھوں ۔ چلۓ میں اپنی بات پاکستان کے قیام 
سے شروع کرتا هوں ۔ اکبر جن بئیادوں کی بات کرۓ تھے انہیں 
بئیادوں پر پاکستان معااع آیا بعق ید کہ ترس”مت۔ تارق 
تہذیبی زندگی کی سالمیت ۓ ایک جسم اختیار کیا ؛ ایک سیاسی 
سالمیت و اکائی پیدا ہوئی اور اس کا نام ہم ے پاکستان رکھا اور 
دو جملوں میں ساری بات یوں ہے کہ هندی مسلانوں کی تڈیی 
زندگی دو اصولوں کے اشتراک سے پیدا ہوئی ہے ۔ اس میں پھلا اصول 
مذہب و فلسف حیاٹ جس میں روح ودں کے عوال ے زسق ۳ 
اظہار ھوتا ے اور وہ اقدار و معیارات اور آدرش جو مذھب اور 
فلسنۂ زندگی سے پیدا ہوتۓ ہیں ۔ ان اصولوں کو میں ۓ پدری 
اور تنظیمی اصول زندگی کا نام دیا ے۔ دوسرا ال برصغیں کے 
جغرافیائی حالات ؛ یہاں کی سرزمین اور اس سرزمین ے پیدا شدہ 


رسوم و رواج جو مسلإنوں کی آمد ہے پہلے توے اور اس کے علاوہ 
روحانی واردات اور قلبی تجلیات جو تخلیقی و مادری اصول زندی کے 
مترادف ہیں ۔ اس طرح ہم زمین کے رش ہے تو برصغیر میں بسۓ 
وا ی دیگر اقوام کے ساتھ منسلک ہوۓے ھیں لیکن آسان اور تنظیمی و 
پدری اصول کے وشتے ہے کعیہ کی طرف نظر رکھتے هیں اور دیگر 
ملکوں میں بسن والے مسلإنوں سے رابطہ رکھتے ہیں۔ یہاں جملە 
معترضہ کے طور ہر جھے یه کہتے کی اجازت دیجیۓ کہ اسلامی طرز 
زندگی و تہذیب پر آمان حاوی ے۔نزول کتاب ؛ نزول پیغمہر ء وحی 
اور معراج يہ سمام باتیں ‏ آمان و زمین کے اس رشتے کی طرف اشارہ 
کرتی ہیں جنہیں میں تخلیقی زندگی کا ضامن سمجھتا ہوں ۔ یعنی آسان 
ہارا رھنا اور عاری تنظیمی زندگ کا ضامن ے ؛ اور زمین ہاری تخلیقی 
زندی کی ۔ زمین و آس|ن کا رشتہ عیسائیوں اور هندوؤں کی تہذیبی 
زندی میں بھی ملتا ےفرق حض بنیادی اہمیت کا ے اور یہی فرق اھم 
ہے ۔ ماری تہذیب آسان ہے اترق بے اور زمین ے رابطہ پیدا کرق 
سے ۔ ہندوؤں کی تہذیب زمین سے پھوٹتی ہے اور آسان کی طرف جاق 
سے ۔ عیسائیوں میں دونوں رشتے اہم ہیں اس لیے ان کا عقیدہ ہے کھ 
حضرت عیسول خدا کے بیٹے تھے ۔ 

اب آپ اس بات کو برصغیر: کے سسلإنوں کی زبان اقدار اور 
تہذیب پر متطبق کریں تو پَتہ چلے گا کہ ان تمام چیڑوں میں جی 
دو اصول کار فرما رےۓ ہین ۔ مثاڈ وہ زبان ہاری تہذیبی زندگ ک 
سب سے زیادہ ءکاٍس ے جو ایک طرف هماری آسەانی زبان عری و اتدار 
و معیارات کی زبان فارسی اور دوسری طرف نقائی بولیوں سے مل 
رسای ہت 
ایک غیر تغیر پذیر حقیقت اولیٰ کا تصور 2 
ہوتا ۓے اور وہ تہذیب ھماری تہذیب سے جس میں همارے ارات 
و اقدار هماری روحافی و قلبی زندی ہے ھمکنار هو کر خارجی دثبا 
میں نۓے نۓ پیکر اختیار کرے ہیں ۔ : 

کے ہارے بہت ے کرم فرما جو یورپ میں پیدا شدہ و 
سر ا ین 
کو یورپ کے معیارات سے اہتے ھیں 2 


۳ 


بدھ ازم کے متعلق کتاب پڑھ کر مہاتما بدھ کو مسلانوں کے پیغبُڑ ے 
بڑا انسان بتاۓ ہیں ۔ اپتی پیاسی روحوں کو سیراب کرنۓے کے لئے 
موہن جو ڈارو اور ہڑپا کے کھنڈرات میں کنویں کی تلاش کرتے 
ہیر اور عجائب گھر میں رکھے ہوۓ چند ٹوے بھوئے بتوں کو 
ماری تہذیب کی علامت بتاتے ہیں ۔ کھبی سندھی ء بلوچی ء پشتو اور 
پنجابی نہذیب کا نعرہ لگاے ہیں اور کبھی بقول خود لندن جا کر 
وهاں لائبریریوں میں پاکستان کی لہذیب کے لئے غیر مذھبی اساس 
کی تلاش کرے ہیں ۔ وہ ایک طرف تو علاقائی لہذیب کی بات 
کرتے ہیں اور دوسری طرف بینالاقوامی "ہذیب کی ۔ پاکستان کی 
سالمیت اور وحدت کو چاے سیاسی طور پر تسلم کر لیں ۔ مگر 
پاکستان کی روح یعنی اس کی "ہذیب کے بارے میں کوئی اثظریہ نہیں 
رکھۓے اور هندوستانی و پاکستانی ”ہذیب کو ایک ھی قرار دیتے ھیں‌۔ 
ظاہر ۓے کہ کسی ملک کی سیاسی سالمیت محض جسم ہے اور "ہذیب 
آس کی روح ۔ 

ان کی اپنی بھٹکتی ہوئی روح پاکستان ی روح کو نہیں ہمچانتی 
اور اب ایسے لوگوں کے لئے میرے ڈہن میں ...ال کا محض 
ایک مصبرع آرھا ہے جے میں آپ کو سنا کر اپنا مضمون ختم کرتا 
ہوں کھ ان کے لۓے ہ 

ع۔ آئیں گے غسال کابل ہے کفن جابان سے ۔_ 


آج کا طرز احساس 


آج کے طرز احساس کے بارے میں کچھ کہ کا ایک طریقہ یه 
بھی ےہ کہ چند سوالات اٹھاۓ جائیں اور يہ دیکھا جائۓ کہ ]ن کے 
کیا جوابات بنتے ہیں ۔ اس سلسلے میں میرا سب ہے پہلا سوال یہ ہے 
کہ طرز احساس کیا ھوقا ے ۶ اس عوال کا جواب میرۓ ڈھن!مین 
کچھ اس طرح آتا ہے کہ ہارے جذبات کی پہلے سے مرتب کوئی 
شکل نہیں ہوتی ؛ ہم اپنے فکری و شعوری تنظیم کی مدد سے ہُذبات کی 
تربیت کرتۓ هیں اور انہیں ترتیب دیتے هیں ۔ اور یہی مرتبِ جذبات 
جب ایک سانھے میں ڈھل جاۓ ھیں تو ہم ان کی مدد ہے چیزوں کو 
قبول و رد کرے ہیں ؛ زندی میں اعليل اور ادئیٰ کا معیار مقرر کرۓے 
میں اور اقدار کی تشکیل کرتے ہیں ۔ یہی طرز احساس ہارے مل 
جلے اٹھنے بیٹھنے اور زند بسر کرۓ کی ختلف النوع صورتوں کک 
تخلیق کرتا ے ۔ اور پھر انھی تمام باتوں کے پیش نظر ہارے قومی 
مزاج کی تشکیل ہوقی ہے ۔ یہاں ہم یہ کہنے میں حق بجانب ہوں گے 
کہ اسی طرح افراد کے طرز احساس کی مجموعی ثکل سے توہی طرز 
احساس جنم لیتادھ ۔ یہاں یہ بات بھی سمجھ لینی چاہیے کہ درآنحالیکه 
جذبات و احساسات هر انسان میں ھوےۓ ھیں لیکن طرز احساس کسی 
معاشرے میں صرف ان لوگوں کی ملکیت ہوتا ہے جو باشعور هوں ٦اس‏ 
لیے کھ اس طرز احساس کے بناۓ میں ٹکزوشعوز ک' تنظم ببتا 
ضروری ے ۔ 

عاغ انسانوں کے جذباق ردعمل میں بالعەوم تضادات موجود 
اس طرح ان ی موجودگی کا احساس ب ای 
0 کا ویسا ھی رھنے دیتے ہیں اور انھیں حل کرنے کی کوئی 

ویسے کا وی 0 وا 
کوشش نہیں کرتے تاہم جب قومی ا ات مو کت 
وہ افراد کے طرز احساس کی ایک معیاری شکل ہو ہے ۔ یہ ہو سکتا ہے 


١ 


۴۲۳ 


کہ کچھ افراد قومی طرز احساس سے باغی ہوں ۔ اس کے باوجود کسی 
قوم کاطرز احساس وہ ھہوکا جو اس قوم کے باشعور افراد کے طرز احساس کا 
جوھر یا ست هو ۔ اس طرح يد بھی کہا جا سکتا ہے کہ افراد کے 
طرز احساس کی تشکیل پوری قوم کے طرز احساس سے ہوتی ہے اور 
اس کے برعکس افراد قومی طرز احساس مرتب کرے ہیں ۔ میں ۓ 
یه کہا ے کە کسی قوم کے باشعور لوگ ھی اہئے فکر و شعور کی 
مدد ے جذبات و احساسات کو ایک طرز اور ایک ہمانہ عطا کے 
ہیں اور کسی قوم کے ادیب اس کام میں پیش پیش ہوتے ہیں اور 
اس طرح یہ باشعور ذھن عوام کے احساسات و جذبات کی بھی تنظیم 
کرۓے ہیں اور اں کا طرز احساس بناۓے هیں اور ان کے جذباتی اظہار 
کو ایک پمائہ ایک شکل عطا کرتے ھیں ۔ 

یه دیکھنے ہے پہلے کہ اس باب میں مارے ادیبوں نۓ کیا کیا 
ہے ہم یہ دیکھتے چلیں کہ ہارے عوام کی جذباق وابستگیاں کن 
چیزوں کے ساتھ ہیں ۔ افراد و قوم دونوں کے طرز احساس کی شناغت 
کا ایک طریقہ یہہ ہے کہ ہم یہ دیکھیں کہ وہ کن چیزون 
ہے جذباق وابستگی رکھتے ہیں اور کن کن طریقوں سے جذباتی تسکین 
حاصل کرتے ہیں ۔ اس ایک اعتبار ہے دیکھیے تو اوائل تہذیب 
کے انسان اور آج کے انسان میں کوئی فرق نہیں ھے ۔ اوائل تہذیب کا 
انسان بھی اپنی جذباق وابستگیوں کے اظہار کے لیے متھ بنا لیا کرتا 
تھا ۔ یھی آج کا انسان کرتا ے ۔ تو ہاری متھ کیا ہے ؟ فلم اور 
کرکٹ ؛ سی ۔ ایس ۔ بی اور زر ثقد ۔ فلم سٹار اور کرکٹ اسٹار ید 
دو ستارے ایسے ہیں جن کے ساتھ پوزی قوم اپنی قسمت وابستہ کر کے 
ان کے گرد اپنی جذباق زندگی کا اظہار کر رھی ہے ۔ اس سے کم 
درجے پر سی ۔ ایس ۔ پی بنئے کی خواعش اور زرنقد کی طمع ہے ۔ آج 
سے چند سال پہلے پورے ملک میں سال بھر کا پروگرام یھ هوتا تھا : 
چار ماہ کرکٹ ؛ چار ماہ دنگل اور چار ماہ میٹا بازار اور میلے ۔ اور 
فلم تو روز کا مشغله ہے ھی ۔ مارے ایک وزیر اعظم نے کہا 
2 ک رک کھازی مار سب اچور خفید 
ہمیں؟ اید وہ مچے تھے جبھی تو عرب مالک میں عام لوگ یە 
سمجھتے ہیں کہ پنڈت جواعر لال نہرو مسلان ہیں ۔ 


"۴ 


اب ایک دوسرا سوال یہ ے کھ زندی کی وہ کون سی توتیں 
ہیں جو ہارے ملرز احساس کی تشکیل کرتی ہیں ۔ اس من میں میں یه 
کہوں کا کہ يہ توتیں دو قسم کی ھوتیق ھیں ایک وہ جو ماری 
زندگی کے مقداری رشتوں کا تعین کرتی ہیں اور دوسری وہ جو ہتیں 
اقدار کے رشتوں میں منسلک کریق ہیں۔ پہلی قوت کا تعلق 
معاشی و سیاسی حالات ہے ہے اور دوسری کا تعلق زندگی کے جذباق و 
روحانی اظہار ۓے ؛ اخلا‌ق ء مڈھی و اد روایات ہے ۔ اور زندگ 
بسر کررۓ کا مکەل و بھرپور طریق وہ هوگا جس میں اقداری و متداری 
زندق کے تضادات کم ہے کم ہوں ۔ اور صرف اسی صورت میں ھی 
زندگی کی تخلیقی صلاحیتیں آجاگر ہوسکتی ھیر۔ماری قوم میں یہ 
تضادات بکثرت موجود ہیں ۔ کچھ لوگ ایسے ھیں جو مقداری زندگی 
کی ساری غرابیوں کی وجه اقداری زندی میں ڈھونڈتے ھیں اور دوسرے 
اس کے برعکس اقداری زندی کی خرابیوں کو مقداری زندگ میں 
ڈھونڈۓ هیں ۔ اب آپ کے اس سوال کے جوا بک ماری معاشرق زندگی 
میں ے راہ روی کے کیا اسباب ہیں دو ہوں گے ۔ ایک یەکە مقداری 
زندگی میں تغیر اقدار کو بدلتا ے اور مقداری زند کی خرابیاں 
اقدار کی خرابیوں کا باعت بنتی ہیں اور :دوسرا بە که هاری اتدار 
بگڑ گئی میں ۔ ہارے پاس کوئی قدریں نہیں ہیں الہذا خارجی و 
معاشرتی زندگی ہے راہ رو ہوکئی ہے ۔ 

آپ ایک ہے پوچھیں کھ جناب : ١‏ 

آپ رشوت کیوں لیتے ھیں ء تو جواب ھوگا اتقدار بدل کی ہیں 

آپ بزرگوں کا احترام کیوں نہیں کرتے - اقدار بدل گئی یں 


آپ بت کیوں نہیں کررےۓ اقدار بدل گئی هیں 
آب صحیح زبان کیوں نہیں لکھتے اقدار بدل گئی هیں 
آپ بری شاعری کیوں کرتے ہیں اقدار بدل گئی ہیں 
اور اس کے برعکس 
پاکستان میں جمعہ کو چھٹی ا لہے 5اا فباز ابادتی ۓ 
ہونی چاهی 
و یم دع ا ا کہ فتارائای کے 


مونی چاھئیں ناو ے 


سرت 


میر امن کی باغ و بہار ایم - اے کے اس لیے کہ شعار اسلامی کے 


کورس سے خارج کر دینی چاہیے ارت یر 
رقص و موسیقی کے اجتاع نہیں اِس لے کڈ فعار(ایلامی 
ہوۓ چاھہئیں کے منافی هھے 


آپ غور کریں تو شاید اس نتیجہ پر پہنچیں کہ دراصل ماری 
زندی کا یه تضاد زندی کو دیکھنے کے دو ختلف زاویوں کا تضاد ے ۔ 
پہلا زوایه نظر وہ ہے جس کے ماتحت یہ سمجھا جاتا ہے کم زندگی کا 
اصول تغیر ے اور دوسرا زاویة نظر وہ۔ ہے جہاں حرکت ہے ھی 
نہیں ۔ ایک طرف زندگی ھمیشہ رواں دواں ہے اور دوسری طرف بالکل 
ساکن ؛ حالانکه زندی کو دیکھۓے کا صحیح زاویہ وہ ہے جہاں 
اناد و سکون میں تغیر و حرکت دیکھی جاۓ اور تغیر و تبدیلی میں 
ثبات و سکون کی قلاش کی جائۓۓے۔ تغیر و تبدیلی کے احساس کے بغیر 
کتی قسم کی ترق نانمکن ے اور ثبات و سکون کے احساس کے بغیر 
تہذیبٰ ے ہعنی ۔ تہذیب نام ھے زندی کے اعلول تجربوں کو گرفت: 
میں لے کر انھیں ساکن کرنے کا ؛ اور ترق نام ہے زیادہ سے زیادہ 
تجرے کرئے کا ۔ اور اس لیے ہر زندہ تجرے کي بنیاد تہذیب پر ہوتی ۓے 
اور هر زندم تہذیب کی بئیاد تجربوں پر ہوق ے ۔ 

اب میں آپ کے سامنے ایک اور سوال اٹھاتا ہوں ۔ ہم آج کے 
طرز احساس پر گفتگو کرتۓ کیوں بیٹھے ہیں ؟ ہم نے پہلے یہ طے 
کیا ے کم ادیبوں پر ایک بہت بڑی ذمه داری عاید ہوق ے۔ 
چواکہ وہ قوم کے باعمل اور با شعور اذھان هوےۓ هیں ؛ لہذا قومی 
طرز احساس کے بناۓ میں ان کا بہت بڑا ہاتھ ہوتا ے ۔ ان کا تخلیق 
کردہ ادب قومی طرز احساس کا آئنیہ دار ھوتا ے اور قوم کے طرز 
احساس کی تشکیل بھی کرتا ے ۔ دیکھٹا یہ ے کہ ادیہوں نے قومی 
طرز احساس کو بٹاۓ کے لیے کیا کیا ہے ؟ 

مال و زر فراعم کرنا اپنے طور یر کوئی بری بات نہیں وہ تو 
ماری پرانی کہانیوں میں على بابا بھی کرتا تھا ۔ مگر علی بابا کو 
سم سم کا منتر یاد تھا ۔ ہاری قوم یہ مثتر بھول گئی ہے ۔ آج وہ 
مصلحتوں کے ہاتھ خود کو فروخت کر کے اور عبت ؛ انصاف ؛ اخلاق 
شرافت ؛ غخلوص اور اعانداری کو بیچ کر ء موٹر ء بنگلە ؛ وزارت ؛ 


ین 

ارت :) امارت: حامل "ترتع درے ا مج 0 فو لن اکراین 
کی اتلاش میں عے جسے گھس کر جن کو قابو میں کیا جا سکتا ہے اور 
ما ی منفعت آج کی سب سے بڑی قدرےۓ ۔ . 

ادیب کا کام اس ہے بالکل مختلف ہے ۔ وہ مقداری زندی کی اس 
لوٹ کھسوٹ سے ے نیاز رہ کر اقدار کے چراغ روشن کرتا رھتا ھھ 
تاکہ زندی کی ناہموار راھوں کو زیادہ ہے زیادہ مٹور کر کے ۔ 
تام اس کا مطلب یہ تهیں کہ وہ مقداری زندی سے ے بہرہ رھتا ے ۔ 
وہ هر آن زندگی ہے اپنا رابطہ قائم رکھتا ے ۔ وہ هر آن یه کوشش 
کاڑتااے کہ خارجی اور مقداری زندگ کا مفہوم متعین کرے ؛ متدار 
کے جسم ہیں اقدار ی روح ڈالے اور اسی مفہوم میں ادیب 
خالق ھوتااۓ ۔ 

آج جب ہم یہ سوچنے بیٹھے ہیں کہ مرا طرز احساس کیا ۓے 
تو اس کا مطلب یہ سے کہ مارے جذباتی رد عمل اور احساسات کے 
پراۓ سائھے ٹوٹ چکے ہیں ۔ اور آج کے زندہ ادب میں مارے سامنے 
وہ سائتے آرۓے ہیں جو پچھلے طرز احساس ہے ختلف ہیں ۔ یہاں میں 
اپئی اس بات کی اور زیادہ وضاحت کرا چاھتا ہوں : بچھلے 
طرز احساس ہے میری عراد حالی اور اقبال کے زماۓ کا طرز احساس نہیں 
ھے ۔ اس لیے کھ اس زمانہ کے طرز احساس کی نفی پہلے ھی ہو چکی 
سے ۔ مارے نقادوں کے ساتھ ایک مصیبت یه بھی ے که دنیا بدل 
جاۓ وہ نہیں بدلتے ۔ جب کبھی نئی شاعری کی بات شروع ہوتی ۓے 
تو فوراً ہاوا آدم ے بات شروع کرتے ہیں (میں یہاں مولانا حالی عے 
معذرت چاھتا ہوں ) کسی زمائےۓ کے طرز احساس کا رد مل ھمیثھ 
اس کے پہلے دور کے خلا ھوتا ے ۔ آزاد اور حالی ۓ پرانی شاعری 
کے خلاف رد عمل شروع کیا ۔ اقبال نے نئۓے اور ہراۓ کا امتزاچج 
پیش کیا ۔ پہلی جنگ عظم کے قریب قریب ایک رومانوی دور کا آغاز 
ہوا ۔ یہاں مجنوں گورکھپوری ؛ نیاز فتحپوری ؛ جوش ملیح آبادی 
اور بعد ازاں حفیظ جالندھری اور اختر شیرانی وغیرہ کا نام لیا جا سکتا 
ے ۔ اس رومانوی تھحریک ۓے ایک رومانوی حقیقت پسندی کو جنم 
ڈیا ے ساقق, و ساس انی ۶ ووژمَ کا موتوفام پر غیزڑئ 
کاوشیں یہ سب ایک ھی طرز احساس کی پیداوار تھیں ؛ اس رومانوی 


ھت 


دور ۓ جلد ھی ایک ظرف ”'ترق پسند“ تحریک کو اور دوسری طرف 
ایک اور تحریک کو پیدا کیا ۔ جسے آپ ایک موٹا سا نام ”دب براۓ 
!دب؟' ی یریک کا دے لیں یا اگر چامیں تو اہے ” جدید ادب “ کی 
تحریک کہہ لیں ۔ ظاعر ہے کہ ان تمام تحریکات در تحریکات میں ایک 
طرز احساس دوسرے طرز احساس میں رایت کرتا ھوا معلوم هوتا 
ہے ۔تاھم ایک بات جو بڑی 'مایاں ہے وہ یہ کہ شاعری کا سارا 
ارتتا پچھلی روایات ے کٹ کر یا یوں کہہے کھ اردو ادب کی 
روابات ہے کٹ کر مغر اثرات کا زیادہ سے زیادہ حامل. نظر آتاٴے 
یہاں میں چند شاعروں کو بالخصوص فیض احمد فیض کو اس سے 
مسشیل قرار دیتا ہوں ۔ اس لیے کھ فیض کی شاعری اردو کی شعری 
روایات میں اضافہ ھے اس ہے علرحدگ نہیں ۔ یہاں میں ۓ شعری کاوشوں 
کا چھوٹا موٹا جائزہ لیا ھے مگر ہی بات اردو کے افسائوی ادب پر 
بھی صادق آتی ے ۔ 

پاکستان بٹنے کے بعد نئے حالات کا تقاضا یعنی نئی معاشی و سیاسی 
و معاشرق صورت حال اس بات کی ستقاضی تھی کہ ادیبی خود 
کو ان حالات میں ڈھالتے اور ادب کے ذریعے پاکستان کی تہذیبی 
بنیادوں کو استوار کرتے۔ پاکستان بٹنے سے پلے تو پاکستان کی 
تہذیبی بنیادوں پر کسی قدر اتفاق موجود تھا ۔ اور اب صورت یه 
ہے کہ ہم بہ یک وقت بینالاقوامی تہذیب کے ام لیوا ہیں اور 
ساتھ ھی سندھی ؛ بلوچی ؛ پنجابی زبان و ادب کا پرچار بھی کرے 
ہیں لیکن پاکستانیق تہذیب کا کوئی واضح تصور مارے ذھن 
میں نہیں ہے ۔ 

اب نی قومی ضروریات و نئے تقاضوں کے تحت نئے طرز احساس 
کے معنی یہ ہوں گے کہ ایسا ادب ٭پیدا هو جو پاکستانی تہذیب 
و پاکستانی طرز زندگی کی ممایند کرے اور چونکہ پاکستانی طرز 
حیات وھی ہے جو برصغیر کے سمسلانوں ے تقریباً ہزار سال کا 
یکاجہتی ہے پیدا کیا تو اردو ادب کی ساریى روایت مارے آیندہ 
ادبی رجحانات کی بئیاد ثابت ہوتی ہے - آج اردو میں کثرت ہے ایسی 
نظمیں لکھی جا رھی ہیں جو اردو ادب کی صحیح روایت ے ؛ ساتھ 
ھی پاکستانی طرز زندی ہے بالکل نے تعلق ہیں اور وہ بین‌الاقوامی 


ۓ 


ترت لوت ہوں تو هوں پاکستاق تہذیب کو چھو کر ؛ 
نہیں جاتیں ۔ یه وجعان شعر میں توکسی قدر چل جاتا ۓ مگر افسانوں 
تٔ ناولوں میں اس کا کوئی گذر نہیں ؛ اس لیے کم افساثوں میں 
ما فقع زندیق 2 لت مویار۔ بھی سیب ہے کہ آج 
پاکستان میں گنتی کے افساند انار رہ گئے میرائبتہ اردو رسالوں کے 
صفحات پر کررے کے لیے مغربی افسانوی ادب کے ام اردو میں کر 
لیے جاۓ ہیں ۔ 
ہڈا آچ .کے, حالات کو ہیی :نظ رکیتے مرۓ لی اطا رز ناس 
ک معنی یہ نہیں ہیں کہ ہم کوئی نیا نظریه اپنائیں یا پاکستان میں 
مفری ادب کے حوالے سے کوئی نی تحریک چلائیں یا عیلت کے نے 
نٹے تجرے کر کے روز ایک نئی تحریک کا اعلان کریں ۔ نظریات 
ہارے کچھ بھی هوں ؛ پاکستانی تہذیب اور اردو ادب کی ساری 
ٍابقه روایات ماری وہ بئیادیں ہیں جن کی طرف همیں رجوع کرنا 
چاہیۓے اور بجی ارا آج کا ردعمل ہے ۔ ھمیں اس وقت ضرورت' اُس 
بات کی سے کہ ہم اپٹی روح میں چھپے ہوے جذبات کو پہچائیں ؛ ]ن 
کی شناخت کریں ۔ ممارے زیادہ تر ادیب کوشش اس بات کی 
کرے ہیں کہ وہ کوئی ایسی نی چیز پیش کریں جس سۓ عمیں حبران 
کردیں ٤‏ چونکا دیں۔۔۔''شناخت؟؛ اور ''حیرانی' یە دو الفاظ ایے میں‌ے 
جو دو تختلف طرز احساس کی طرف نشائدھی کرے ھیں ۔ پچھلی روایات 
کی طرف جائۓ اور اپنے پراۓ طرز اظہار کو کھنگالئے کا مطلمیْٰ یه 
ہوگا کہ ہم اپٹی تہذبی بنیادوں کو ڈھونڈ رے هیں اور انھیں استوار 
کر رے ہیں ۔ساتھ ھی بەکہ ہم اپنےجذباق ہیانو کو پہچان رے ھیں۔ 
ان کی شناخت کر روھے ہیں ۔ اور یہی شناخت خود شناسی کے مترادف 
سے ۔ نئۓے نئے طرز اظہار کی ایجاد اور مغربی اد ب کی ثقا ی کے معنی 
يہ ہیں کہ ہم حیران کرتے کی ؛ چوٹکاۓ کی کوشش کر رے ہیں ۔ 
لیکن ہمیں یہ ئہ بھولنا چاہیٹے کہ اس خبرانی میں عم اس طرح کھو 
نز ہیں کہ اب ہم یہ بھی بھول گئے ہیں کھ محبت و نفرت کا اظہار 
کس طرح کرنا چاہیۓے ۔ ہمیں اب اپنے جذبات و احسا۔ات کی شناغت 
تک باقی نہیں ھے اور اس طرح ہم اپئے آپ کو بھولتے جا رے ہیں ۔ 


حسرت موھائی 


ادبی تنقید کی ایک عام کہاوت ے کہ کسی دور یاکسی شاعر کے 
متعلق غیر جانبداران تنقید اسی وقت ممکن ہے جب کہ اقد اس 
شاعر یا اس دور ے بە اعتبار زمانه اتی دور هو کھہ اس پر ختلف 
قسم کی طرفداریوں ؛ غیرجانبداریوں اور ختلف مفروضوں کا اثر نہ 
ہو ۔ میں اس مانی ھوئی بات میں ایک خیال کا اور اضافه کرتا ہوں 
اور یہ خیال بالکل معمولی اور روزمرەہ کے تجربہ کا ہے اور وہ یہ کهھ 
ناقد کو اس بات کا بھی خیال رکھٹا چاہیے کہ کسی شاعر کی ۔ 
مقبولیت میں اس کی کئی حیثیتوں کا ایک دوسرے ہر اثر پڑتا ہے 
اور بسا اوقات یہ بھی دوتا ے کہ وہ حیثیتیں اس طرح مدغم ہوجاق 
هیں کھ ایک عرصہ دراز تک ان کو ایک دوسرے ہے جدا نہیں کیا 
جا سکتا اور بغیر اس کے صحیح ادبی تنقید ممکن نہیں ۔ 

سید فضل الحسن رضوی حسرت موهانی کو برصغیر پاک و ہند 
میں ایسی ھی دو حیثیتیں ملیں ؛ انہوں ے سیاست اور ڈاعری دوئوں 
میں قبولیت عاەہ حاصل کی ۔ حسرت کی سیاسی زندگ کانگرس اور 
مسلم لیگ دونوں جاعتوں کی تاریچ کے ساتھ اس ہو گی یہاں ان ک 
سیاسی حیثیت ہے محٹ کی لہ ضرورت ہے نہ موققع ۔ یہاں جس بات ک 
غبرورت ہے وہ یہ ہے کہ ہم حسرت کی شاعری کو ان کی سیاسی 
شخصیت و شہرت ہے علیحدہ کر کے پرکھۓ کی کوشش کریں ؛ ساتق 
ھی یہ بھی دیکھیں کہ ان کی شاعری کی ان کے زمانہ میں ؛ اپنے 
ھمعصروں میں ؛ اور ان کے ناقدین کی نظروں میں کیا قدر رھی ہے اور 
کیا ہو چاہیے ۔ ہارے سامنے آج سب ہے پہلے یہ سوال پیدا هوتا ے 
کھ آیا حسرت ہارے موجودہ تقاضوں کو پورا کرتے ہیں یا نھیں ۔ اگر 
شاعری ہمیں کسی قسم کی تقویت پہنچای ہے اور اگر وہ مارے جذباق 
تقاضوں کو پورا کرتی ہے ء اگر وہ ہمیں سکون و مسرت بخشتی ہے 


۳۲۸, 


۹"( 
تو ھم یه دیکھیں کہ حسرت کی شاعری ان باتوں کو کس حد 
تک پورا کرتقی ہے ب 
حسرت کا خلوص ؛ ان کی مچای ؛ انکسار و تسلم و رشاء ان 
کی معصومیت اور بھولابن یہ تمام باتیں ضرب المثل بن چکی ھیں 
سیاست میں بھی اور شاعری میں بھی ٤‏ ان تمام باتوں ہے حسرت کی 
عظمت ؛کردار اور ان کی ائسانیت کا پت چلتا ے ۔ ایسے آدمی کا ظاہر 
و باطن ایک ھوتاٴ ہے سو حسرت کا بھی ظاھر و باطن ایک تھا ؛ وہ 
آئینہ کی طرح شفاف ئە تھے بلکە شیشے کی طرح صاف تھے کم آر پار 
دیکھا جا سکنا تھا۔مگر آئینہ میں ہمیں اہی صورت ممام خطوط کے 
ساتھ دکھائی دیّی ے ۔ شیشے میں اپنا عکس تو دھندلا دکھائی دیتا 
ے مگر اس کے دوسری طرف کی ھر چیز عیاں ہوی ہے ۔ لطافت 
ے کثافت جلوہ پیدا نہیں کر سکتی مگر ابی جگہ ایک قدر شرور 
ہ٭وق ے ۔ ہاں تو بات یہ تھی کہ حسرت کی حیثیت ایک شیشے کی 
طرح ہے ؛ شیشہ صاف و شفاف تے ؛ اتنا کہ حسرت کو پڑھنا اردو 
شاعری کے تغزل کا لطف اٹھانا ے۔ حسرت کے ذریے ھمیں اردو 
غزل کے تغزل کی بچھلی روایات عباف دکہائی دیتی ہیں ۔ حمرت 
اردو تغزل کی|روایات میں رچ بس گئے تھے ۔ بچھلے شعرا کے خلاصے 
اور انتخابات کر کے ایک طرف تو حسرت نے انہیں گمٹامی سے بچایا اور 
دوسری طرف انہیں عحفوظ بھی کر دیا ۔ ان کے انتخابات ہے حسرت 
کے شعری ذوق اور کلاسیی ادب سے ان کے ربط اور لگا کا ہت 
چلتا ہے ۔ عجنوں صاحب کا کہٹا ہہ کہ حبرت ابی انگلیوں کے 
ایک ایک پور تک شاعر تھے ء یہ بات سچ ہے ؛ تاہم یہ بات کە 
حسرت کی شاعری کا معیار کیا ے ایک الگ بات ے اور اك ہے 
الگ ہے هھوگ ۔ ان کے ذوق شعری اور کلاسیک روایات سے واتفیت 
پر چٹ کی کیجائش نہیں مکر آج سو ا 
ان ہے کین حد چو بے و تارج قرت ھت 
یہاں مجنوں صاحب کی ایک دوسری بات کا حواله <٭ 
وہ لکھۃ 3 نْ 
و مس ماعری ی ایک جتی جاگنی تار تھے ٠...‏ ال 
ہے اردوغزل کا نشاة ثانیہ شروع‌ھوا۔ انہوں ۓ نه صرف اردد غزل 


"٠ 


کو از سز نو زندہ کیا اور اس کی کھوئی ہوئی آبرو واپس دی بلکه 

اس کو ایک ٹیا وقار شا -““ 

میری پہلىی بات تو یہ تھی کہ حسرت کی شاعرانہ عظمت کو 
پرکھنے کے لیے پہلے عمیں ان کی سیاسی و شعری حیئیتوں کو 
الگ الگ کرنا ہوکا ؛ مجتوں صاحب کی اس بات کا حُوالہ دیتے هوۓ 
کە حسرت ہے اردو غزل کا نشاة ثانیه شروع ہوا میں دوسری 
باٹ کہتا ہوں اور وه يہ کھ حسرت سے اردو غزل کا کوئی نیا 
دور شروع نہیں ھوتا بلکہ اردو غزل کے براۓ دور کا خا مہ ان. پر 
ہی ہوتا ہے ۔ حسرت ے اردو غزل کو کوئ نیا رنگ نہیں دیا ۔ 
پراۓ رنگ میں تھوڑی بہت جا ضرور ڈالی ۔ماردو تغزل کے براۓ 
درغت کو جو سوکھ چلا تھاء پانی دیا تروتازگی بخشی اور بس ۔ 
اردو غزل میں حسرت کا رنگ اردو کی روابتی غزل کا رنگ ے۔ 
انہوں نے ای طرف ہے اسے کچھ نہیں بخشا ء میں یہان یہ نہیں کہتا 
کہ حسرت میں اردو غزل کے سارے رنگوں کا۔ امتزاج بے ؛ حسرت , 
ے اپنی طبیعت اور مزاج کے مطابق پراۓ رنگوں میں ہے کچھ کو 
ازج کیا:اؤر کچھ کو ام :اَی بات کو یو کم کا کچھ ولکٹ 
ان کی طبیعت ہے میل کھاۓ تھے وہ ٢آ‏ گۓے اور کچھ نہ ٦آ‏ سکے؛ 
ہہرحال بات صرف یہ ہے کہ حسرتِ نے کسی نے طرز کی یا نبٔی فکر کی 
ابتدا نھیں کی۔ اسی لیےحسرت کی شاعرانه حیثیت ادبی سے زیادہ تارغی ہے۔ 
حسرت کی تاریخ حیثیت دوطریق ہے مسلم ہے اس سلسلےمیں پہلی بات تویە 
ہے کہ حسرت نے اردو غزل میں اہم تجربات نہ کرنۓ کے باوجود 
تغزل کا ایک معیار پیش کیا اور اس طرح نۓے تجرے کررۓ والوں کہ 
لیے راستے هموار کر دیۓ ۔ اس اعتبار ہے حسرت سنگ میل ک 
حیثیت رکھتے ہیں ء دوسری بات يہ ہے کھ حسرت ہے پہلے ھی 
اردو غزل کی بڑی شاعری ختم ہو چکی تھی اور جیسا کہ ہر بڑے 
دوز کے خا مہ پر ہوا عہ کہ ختلف چھوۓ موۓ لوگ, اپئے اپئے 
مخصوص رنگ میں ٹابک ٹوئیاں مارے رھتے هیں ء اردو غزل میں بھی ۔ 
یھی کچھ ہو رھا تھا ۔ نظموں اور جدید شاعری کے فیشن میں آۓ سے 
بھی غزل ۔مطعون ہونے لگی تھی ۔ لکھٹؤ کا طرز بالخصوص نشانۂ 
تضحیک هر رھا تھا اس لے کہ وہان شاعری کی بتیاد یعنی خلوص 


ہز 


جذباتی .اپبل کھ وکملی ہوچی تھی ۔ ایسے موقع پر حسرت نے شاعری 
کا میدان سنبھالا اور رنک دھلىی کی مود کے نام پرء اور ساتھ ھی 
خلوضص کی یداد پر لوگوں کے ملنہ کے مزے میں تبدبلی کی ۔ ان 
دو متذکرہ بالا طریقوں ہے حسرت کا تاریٰخی مقام متعین. ھوتا ۓے 
مگر تغزل میں حسرت کا کوئی نمایاں رنگ نہیں یہ. بھی صحیح :بات ہے ۔ 
انہوں نے روایت کی تاریچ مرتب کی مگر اہے آگے‌ نہیں بڑھایا ۔ انہوں 
ۓ روایت نّاھی ؛ اے برتا ء مگر روایت کے احساس کے ساتھ انہوں نے 
کسی نی بات کا اضافہ ن کیا جو بعد ازاں خود روایت کی حیثیت حاصل 
کر لیتی ۔ جہاں تک جنوں صاحب کی اس بات کا تعلق ہے کہ حسرت 
ے اردو غزل کو اس کی کھوئی هوئ آبرو واپس دی تو یه کہا 
جا سکتا ے کہ حسرت نۓ غزل کو بہو بیٹی کی طرح رکھا ۔ زیادہ 
بڑے تو ۔متکوحہ ہنا کر :تا زندگی ثباہ کزۓ اوھ :۔ ان تا مان اوہ 
ثە کبھی طوائف بی اور ئە اوتار ەکہ دوسروں پر ے باک نگاھیں ڈالتی 
یا دوسروں کی نگاہیں احتراماً اس پر پڑتیں ۔ 
حسرت پر تنقید بھی (بشرطیکہ وہ جئوں صاحب جسے متوازن 
ڈھن کا نتیجہ له ھو) بڑی آسان ہو جای نے اور وہ اس لیے کہ اردو 
غزل اور تغزل پاوے میں جو بات کہئی چاے حمرت کے لیے 
يہ آسای کہی جا سکتی ہے اور اگر ناقد فہرعست :پلٹ کر دیکھے تو 
سب سے نیچے کا نام سب سے اوپر نظر آنے لگتا ے ۔ یوسف حسین خاں 
02-0 ےۓ حسرت کے بارے میں انی کتاب اردو غزل میں یه 
باتیں لکھی ھیں : 
' حمرت کے یہاں صنف غزل اپنےاندہائی عروج ہر نظر آی ے ۔ ان 
کے کلام مین غانب اور مومن ک ناڑزک خیالی ۓ نیا روپ اختیار 
اھ ہب اود ۓاہ قلام میں علق کی علت تداع 
کو بڑی وب ہے واج کیا ے ۔ اپۓ نیل کی مدد نے جنسی جڈے 
میں تفزل کی کال بینی پیدای سے ۔ اس کال بیٹی میں جسی جذذبہ 
کیا ت۔یاق میزیہ بھی ے اور ٹزکید بھی“ 
کرت 7وس اداد موی کے عشق کی شدت ہے اور نہ غالب کا 
سنی آفزیتی :لها آان کا تہزیب زبان ہے اور ئه مصحفی جیسا وارداق 
اظہار اور تفسیاق تبزیە ۔ حسرت ۓ آرققے تفرل کا رس تو نکالا ے 


"۳۳ 


مگر وہ اوروں کے مقابلے میں پھیکا ے ۔ وہ کلاسیکی غزلٴ ی آغری 
کڑی ہیں ؛ نقطد عق ۲کت افرو بے روابی غرل ی چی7 
آخر میں سب سے زیادہ بمائندکی کی مگر اس طرح دوسرے آساتذہ ے 
بڑا مک رراگد امت گر گے - ر کی ہین سامبرو گال و 
کی بات اور اس کے تفسیاق تجزیہ اور تزکیە کی بات تو یہ صرف عسرت 
کی خصوصیت نہیں ؛ جنسی جذبہ میں تغزل ک کال بیٹی سبھی شعرا سے , 
باں ملتی ےہ ادر اکثر حسرت ے آزیادہ متانت اور کمال کے ساتھ ے۔ 
یہ نہ هو تو مز ید یھی آیہ آخوب نقعماق قبزید روا تو کیہ دچھی مرن 
1 خصوصیت نہیں ؛ شاعری نفسیاتق تزکمہ. کا دوسرا ام ے ء شاعر 
کے لیے بھی اور پڑھنے دالے کے لے بھی ۔ اور تجزیہ بھی) هر شاعر 
کے یہاں کم و بیش مل جاتا ے ۔ 

یہ بات کہی جا چک ھے :کہ حمرت کی ثشاعری نے کینی: لئے 
دور کا آغاز نہیں ہوتا ۔ حسرت کا رنگ ؟ردو غزل کا روایتی رنگ 
ضا اخرت ہے اتی طرف ہے آے کچ یں دیا ہے تاہم حسرت 
کے ان دو ناوت کا احتعائ ضرور بنا ے پل :یات تو یم کہ یرت 
کا حبوب عورٹ سك ؛ دوسرۓ, نیہ کی بالعموم حسرت کا عہوب 
متوسط طبقہ کی ایک عورتا سے اس طرح ان کے خلوص اور سعاق 
کے ساتھ مل کر حمرت کے عشقیهہ معاملات ایک حقیقی اوز جسائی 
سطح حاصل کر لیتے ہیں یوں عشق کے تجربوں کا وہ اظہار جو حسرت 
کڑ سے بنقا ہر چندر کھ اق میں نہ تنوع ہے اور ,نہ عظمت ؛ ۔عام 
انسانی احساس سے قریب معلوم ہوا بے ۔ اس کے باوجود حسرت کی 
شاعری ہمیں ان حدود میں داعل نہیں کزیق جہاں ایک تجربە اپنے 
طور ہر دائم ہو جاتا ے ۔ 

کس او معائقة روز وصل یا بد ذوق 
که چند شب زھم آغوش خود جدا غقتست 

اگرچھہ حسرت کی شاعری بیشتر طرب دصل کےگیت گانی هھء اہم اس میں 
یه بات کبھی نہیں پیدا ہوق۔ یگانہ حسرت کے همصر تھے؛ وہ شاعری میں 


۳۳۴ 
وہ فراق کو یوں لکھتے ہیں ۔ ...... آپ نۓ اپتے ضرهمی رتا 
حسرت موہانی کی ملح میں کچھ ویے هی مضحکہ انگیز غلو بے کام 
لیا ہے ۔ جیسے غالب کی ملح میں حواس باختہ بچنوری کی بکواس ۔ که 
ہندوستان کی آسانی کتاییں دو ہیں ؛ ایک وید مقدس دوسری دیوان 
غالب ٤‏ حسرت موہافی ے میں بھی واتقف ہوں ایک اوسط درے کے 
شاعر هیں ۔ ان کی ماعری میں جان کتنی ؟ ان کی فکر کی رسائی کتنی؟ 
بڑا شاعر ہونا توٹڑیبانۓ ؛ حسرت تو حضرت آرزو لکھٹوی کو بھی 
نہیں پہنچت گذشتہ ون سال کی مدت میں ؛ میں ۓ کسی زمانہ میں 
حسرت کی شاعری میں وہ زور وشور نہیں دیکھا جو ایک حتیقی شاعر 
میں ہوتا ہے ء حسرت کی ۔پاٹ شاعری کے متعاق آپ کی آعجوبہ 
بلند آھنگی دیکھ کر میرا خیال اور بھی راخ هوکیا کہ فن شعرو سخن 
پر کوئی محیح حاکعہ کرنا آپ کے بس کی بات نہیں ۔ آپ کا مضمون 
دیکو, کو یہ معلوم ہوتا ے کە آپ مضمون ثگاری کرۓ وقت سوچتے 
میں انگریزی میں اور لکھتے ہیں اردو میں ء غالب پر بھی فارسیت کا 
رنگ اتنا چڑھا ہوا تھا کہ وہ ۔وچتے تھے فارسی میں اور لکھتے تھے 
اردو میں۔ آپ ہی کی طرح مولانا سید سلیان ندوی کو بھی 
سخن فہمی کے رض میں مبتلا پا کر خواجہ آتش کا یہ شعر اکثر 

یاد آ جاتا ۓے ۔ 


میری ایذا کے لیے مردے میں جان آتی ۓ 
کاٹئے دوڑق ھے ماہی' ے آب مجھے 
ہم خدا بُشے مولانا مد حسین آزاد دھلوی ۓ آب حیات کی 
پہلی اشاعت میں حکمم مومن خان کو زمرۂ شعرا بے اس طرح نکال 
پھیٹکا جیسے دودھ سے مکھی اوز اپئے استاد ذوق کی مدح میں آسان 
زمین کے قلاے ملا دئیے جیسے آپ نے حسرت موہھانی کی ملح میں ۔ 
مگر اس ہے کیا هوا ء کیا آزاد کا زبردست قلم ذوق کو زندہ رکھ 
مکا یا مومن خان کو یہ تباہل عارقائہ مٹا کا - 
.. حسرت موعانی کو ضرورت ہے زیادہ اھمیت دینا ؛ بہت 
بڑا غزل گو یا رئیس المتغزلین ٹھرانا ظاھر ے کہ عض مضحکہ غیز 
پروپگنیڈہ ے ۔ ان کی شاعری کچھ ایسی بلند تو ۓ نہیں ۔ البته بعض 
غیر شاعرانہ وجوہ کی بنا پر انہیں چەکاۓ ک کوششیں کی جاتی ہیں ۔ 


١'۴ 


کوئی شریف آدمی خواہ وہ کتنا ھی خوش مزاج هو اور بہت ے 
حچ وج بھی کر چکا ہو یہ کیاضرور ھے کم ان خوبیوں کے پیش نطر 
وہ ایک بڑا شاعر بھی بنا دیا جاۓ (مکتوب یگانه ۔ آیات وحدای) 
مبرزا یکانه چنگیزی ی چنگیزیت کو اگر ان کی اس تمریر ہے 
خارچ کرکے دیکھٹۓے تو حسرت کے بارے میں ان کے تاثرات اور 
غزل کی شاعری کے معمار کے بارے میں ات کی اپنی راۓ کا اندازہ هو 
جاتا ے - میں اس طویل اقتباس سے يە نتاج اخذ کرتا ھوں :۔ 
() حسرت موہانی اوسط درجے کے شاعر ہیں ۔ ان کی شاعری میں 
جان نہیں اور فکر ک' بلندی نہیں اس سلسلے مین وہ حضرت 
آرزولکھنوی: سے کم تر درجے کے شاعر ہیں ۔ 1 
() ان ی شاعری میں حقیتی شاعری کا زور وشوز نہیں ان کی 
شاعری سپاٹ ے ۔ 
(۳) حسرت کو بہت بڑا غزل گو یا ریٹس_ العتغزلین ٹھہراٹا 
پروپیگنڈا ہے۔ اس طرح ان کو غبر شاعرانہ وجوہ پر 
چمکانےۓ کی کوشش کی کئی ہے ۔ 
(م) حسرت کی خوبیاں ایک اچھے اور ٹیک سیرت انسان کی خوبیان 
ہیں اورعض ان کی بنا پر هی وہ اچھے شاعر نہیں ہو سکتے ۔ 
میرزا یگانہ ششاعری میں فکر کے عنصر کو اھمیت دیتے ہیں اور 
حسرت کی شاعری میں فکر کا گذر مشکل سے ہوتا ے ۔ حسرت بیگانہ ی 
طرح فکر کی بلندی کے قائل ھی نە تھے ان کا شعری سمعیار یگانہ ے 
پالکل ختاف تھا ء حسرت کی شاعری کی سطح حسیاق اور جذباق ےۓ ۔ 
جذبات میں بھی گہرائی نہیں ۔ حسرت تو شعر کے معاملے میں اس بات 
کے قائل تھے کە شعر کو قوری طور پر قاری کے دل میں ؟تر جاا 
چاہے ۔ آن کا نظریۂ شعر یه تھا ہے 
ڈرو درا ل وق بھی حسرت ا مھ ھی :مین جو تر چائؤن 
ظاہر ہۓ کہ سنتے ہی دل میں ]ٹر جاۓ والے شعروں میں فکر 
نہیں ہوک ؛ ایسے شمر وھی ہوں گے جن میں فکر کے بجاۓ جذیہ اور 
احساس کی گھلاوٹ هو ۔ ان ی اپیل بھی دل کو ہوء دماغ کو نہ 
هو ۔ اس سلسلے میں ایک بات اور دیکھتے چلیے اور وہ یہ کہ آج کے 
تقاوں کو سامنے وک کے میں کس قسم کے شعروں کی ضرورت 


۳ 

ہو ؟ حمرت کے اشعار ان کے اپتے بتاۓ هوۓ سنناز ک روشنی مین 
بھی تہ جذباتی پیچیدی کے حامل یں اور نہ فکر کے ۔آج ک پرہیچ 
زندی جذبات کی پیچیدگ اور فکر کی الجون کی متقاضی ے ۔ ایسی صورت 
ہیں ہم تمام تر ذھنی اور جذباتی الجھنوں اور پیچیدگیوں کے اخراج و 
اظہار کے لیے صرف ایسے شعر نہیں چاہتے جن میں جذبات و احساساث 
کی اویری یع کا کردھا سادا ایا برع ساےہ موڑوں کا 
ضرورت ہے جن میں دل و دماغ دونوں کو اپیل هو ۔حسرت پر 
آرزو کو ترجیح دینا ایک طرف تو یگانہ کے ذای تاثر اور میلان طبع کی 
وجہ سے ے اور دوسری طرف یہ بات آرزو کی ان کاوشوں کا اعتراف ہے 
جن کے تحت آرزو ]ردو غزل کو ٹھیٹ ؟ردو کا قالب دیئے کی سعی 
کر رے تھے ۔ تبرباتی دور میں ہر تجربہ اھمیت کا حامل ہوتا ے۔ 
حسرت اپنی شاعری میں ٹھیٹ تغزل کی روایا میٹ رے تھے اور آرزو 
ٹھیٹ زبان کے تجربوں ہے روایت بنا رےے تھے ۔ حسرت کی شاعری سے 
زور شور کا تقاضا کر کے یگانہ اپ٘ی شاعری کی برتری جتا رے تھے ۔ 
وہ اپنی شاعری ھی کو حتیتی شاعری تصور کرۓ ھیں ؛ مگر حسرت 
کی شاعری کے متعلق ٭ مہاٹ ۶“ کا لفظ کہە کر وہ ایک بڑی تلغ 
حقیقت کی طرف اشارہ کرتے ہیں ۔ حسرت ی ماعری کی ایک بڑی 
خصوصیت ید ے کہ اس کی سُطح ایک ہے ۔ کہیں اونچ یچ نہیں ۔ 
اس کی دوسری بڑی خموصیت یہ ے کہ اس میں شوخی ھے شدت نہیں ؛ 
مگر صزف خی بھی سے ام نہیں چاتا ۔ تی عز جگا کھی تد از 
اسی لیے حسرت اپنے کلام میں دے دے ہے نظر آتے ہیں ۔ حسرت کے 
یہاں جذبات ہیں ؛ ان کے ذاق جڈبات ھیں مگر انفرادیٰ نہیں ء واردات 
ہیں جن کی سطح ہموار سی ہے اور جو صرف۔ اسی لیے منفرد حیثیت 
حاصل نہیں کرتے۔ ان کےکلام میں شوخی ے ؛ جذبہ کی گھلاوٹ 
خلوص مے ء سچائی ے : اور یھی تمام باتیں پورے دیوان میں جایجا ملتی 
ہیں اور' انھیں ممام باتوں کا اثر د بت کا یش 
بی پچ 
آطظ کین جاواانن میں متراع) وازخادی اصاحظ کت ان 
آبھرۓ ۔ یگانہ کا یہ غیال کہ بعض غیر شاعرانة: دجو : 


۳ 
کو چنکایا گیا ؛ تھنوڑڈی بہت حقیقت کا حامل ضرور ہے شروع میں ید 
بات کہی جا چکی ہے کھ حسرت کی شاعرانہ حیثیت کے ساتھ ان کی 
سیاسی حیثیت بھی ضرور شامل ہوئی ۔ یگانہ ک اس بات میں بھی کلام 
نہیں. کہ حسرت کی خوبیاں نیک سرت انسان کی خوبیاں ہیں ]٢ن‏ کی 
یی ؛ بھولا بن ؛ خوش طبعیٰ ءَ خلوص اور دیانت ء یە مام چیریں ان 
کے کلام میں ہر جگہ 'مایاں ہیں ۔ مگر طبیعت کی نیک سے اچھی 
شاعری نہیں ہوتی - اس کے لیے تو ٹیکی نے بدی کا تصادم ضروری ۓ 
اور کسی ایسے:تصادم کی گنجائش حسرت کی طبیعت میں تھی ھی نہیں ۔ 
انہوں ۓ اپنے کردار کو بناۓ میں کوئی ایسی بات چھوڑی ھی نہیں 
جو کسی قسم کے تصادم کا سبب بٹتی یا انہیں کسی روحانی کشمکش 
میں مبتل کرتی ۔ ساری زندگی کوسیاست ؛ مذھب اور شاعری کے خانوں 
میں بانٹنے کے بعد ٴوہ هر قسم کے تضاء ہے بالاتر ہو گۓے تھے ؛ یوں 
کہیۓے کم انہوں ۓ اس طرح کسی تضاد کی گنجائش ھی نہ رکھی ۔ 
حسرت پر تنقید جو کچھ ہوئی ھے اس کا ماحصل صرف یہ ے کھ 
حسرت بڑے اچھے شاعر ہیں ۔ ریئ‌المتغزلین ہیں ۔ ان کے کلام کی 
قدر کا اندازہ ان کے معاصرین یگانہ ؛ فانی اور آرزو کے کلام کے ساتھ 
نہیں لگایا گیا ۔ یگائہ کے یہاں زندگی کی زبردست کشکش ء اسىی 
رنگا رن ؛ اور حقیقت حیات کے ان پھلوؤں پر تنقید ملتی ہے جسے اور 
شعرا ۓ نہیں ہ رکھا ۔ وہ کٹارا اور اڈ کے درمیان ایک عجیب رشته 
دیکھتے ہیں یا بلندی کے ساتھ ہستی کے راز بھی کھولۓے ہیں۔ 
و رک و ٤ں‏ 
کھیے کیا بات دہیان میں آئی ؟ 
بلند ہو تو کھلے تجھ پہ راز پستی کا ! 
بڑوں بڑوں کے قدم ڈگمکاۓ ہیں کیا کیا! 
فانی دیا کی دوسری حقیقت موت کا جو انسان کا زندگی کے آعد 
دوسرا سب سے بڑا تجربہ سے ؛ سراغ لگاۓ ہیں ۔- حسرت کے یہان یھ 
سب کچھ نہیں ؛ موضوعات کی رٹگا رنی نہیں ٤‏ عشق کے تبجربوں میں 
بھی تنوع نہیں ۔ ایسی شاعری دلچسپ وق ے مگر کہیں کہیں ہے 
اور کبھی کبھی ۔ حسرت پر تنقید کی ایک اور مثال دیکھۓ کے 
”اس نے (حسرتے) اردو غز ل کو جدید روایات ے ھمکنار ہوۓ 


ۓ۳ 


لت ات پیسویں ضدی کی بدلتی ہوئی اس قضا 
کو بڑا دخل ہے جس میں آزادی اور آزاد خیال تھی - مفائ اور میا 
کوئی تھی اور جس نے زندگ کو برتنے کا بڑا شدید احساس پیدا کیا 
تھا , . . , یہ ٹھیک ہے کہ حسرت کے یہاں عشق کی فلسفیائہ علین 
نہیں ےت وہ اھر ایک انان طح ور کرت هی“ اس ام اس 
میں فلمقیانہ گہرائی پیدا نہیں ھوق لیکن تفسیاق گہرائی اس میں ور 
پا ہوتی ہہ ؛ حسرت حیات و کائنات کے مسائل کو اپنی غزلوں میں 
جگہ نہیں دیتے لیکن تقسماق امرار و رموز کی ترجای بڑی خوقی کے 
ساتھ کرتے ہیں ؛ اس ترجانی میں انہوں نے عمومی اور آاق رنگ 
ضرور پیدا کیا ے لیکن اس میں ایک مخٍصوص ساجی پس منظر کو 
'مایاں دخل ہے - حسرت نے اس پس منظر کو پیش کرکے ابی غزلوں 
میں ایک ایسی مانوس فضا پیدا کی ہے جس کی مثال )ردو غزل میں اور 
وق الات سای 2+ 

تنقید کی مثال آپ نے دیکھ لی ؛ اور تو جو کچھ ے سوۓ میں 
اس اقتباس ہے دو باتیں سمجھ سکا ہوں ؛ پہلی یہ کہ حسرت انسان کی 
طرح غور کرتے ہیں اس لیے فلسفیانہ گہرائی پیدا نہیں ہوتی - مجھے 
یقین ہے کہ یہاں ناقد کا یہ مطلب قطعی نہیں ۓکہ اگر حیوان کی طرح 
غور کررے تو فلسفیانہ گہرائی پیدا ہو جاتی یا یہ کہ فلسفی هونا انمانی 
فعل نہیں ہے ۔ دوسری بات یہ ۓےکہ حسرت کے یہاں نفسیاتی گہرائی ہے 
اس گہرائی میں عموسی رنگ ہے اور اس رنگ میں مخصوص ساجی بپس منظر 
سے ۔ اب آپ کی سمجھ میں جو آۓغ سمجھ لیجے۔ ایک جملە حسرت کے عشق 
کے بارے میں اور سن لیجۓ اور وہ یہ کە '' یە ایک بڑے صحت مند 
آدمی کا عشق ہے ۶“ ۔ اگر آپ اسے ڈاکٹر کی راۓ سمجھ لیں تو حسرت 
کی صحت کے بارے میں کچھ نہ کچھ اندازہ ضرور کر سکتے ہیں ۔ 

اب ھم یہاں حسرت پر تنقید کی ایک آخری مثال اور دیکھ 2 
خلیل الرحلمن اعظمی کی تنقید کی آا٭میت میری نظر میں یہ اے 
انہوں نے شاید سب ہے پہلی بار حسرت کی روایتی عظمت ے انحراف کیا 
لیکن صاحب موصوف نے حسرت پر اعتراض آن کی ان باتوں پ رکیا ہے جو 
یا تو ان میں نہیں ہیں ؛ اور اگر ہیں تو وہ خوبیاں یں - کہیں 
کہھیں انہوں ۓے حسرت کے کمزور پھلو بھی ]جاگر کئے ہیں مگر 


.تت ۳۸ 


انہیں اشارتا۔بتا کر گذر گئے هیں حسرت پر خلیل الرحمن اعظمی اصاجب 
کے مضمون کا خلاصہ یوں ھوسکتا ے :- 

() حمرت کی شاعری میں اونچی سطح نہیں ۔ ایک ثارمل اسی, 
کیفیت ےد 

[,) ان کی بہترین شاعری صرف وجدان کی شاعری ہے ۔ بڑی 
شاعری صرف 'وجدان ہے پیدا نہیں ہوتی ۔ وہ وجدان اور 
فکر کے امتزاج سے پیدا ہوق ہے ۔ 

() ہن کی شاعری ان کی آپ بیتی هے ۔ یہی ان کی خصوصیت بھی 
سے اور یہی ان کا عیب بھی ۔ حسرت کی غزل کے اشعار میں 
بھر پور وار نہیں ملتا وہ جڈے کو ہضم نہیں کرۓ۔ 
ان کے جذباق اظہار میں تعیم نہیں وق وہ کبھی 
غیر شخصی نہیں ھو2۔ >٠."‏ 

(م) ان کی غزلیں ”'نظمیں“ یا ”٭غزل نما نظم“ ہیں ۔ ضبط یا 
ٹھراؤ کے بجاۓ جذبات میں ہیجانی کیفیت ہے ۔ 

[۵) نہ ان کی شخصیت میں گداز ے اور نہ ڈھنی تصادم ؛ ان کے 
یہاں ایک طرح کی معصومیت. ملتی ہے جو دلکش ہے ۔ لیکن 
باعظمت نہیں - 

(ہ) ان کی شاعری رسمی اور روایتی نہیں ہے بلکہ اس میں ایک 
زندہ اور جیتی جاکتی شخصیت کا عکس ہے ۔ آردو کی عشتیه 
شاعری میں حسرت کا یہ کارناسہ ے کہ ان کا عشق خیا ی 
یا تصوراق سعلوم نہیں ہوتا ۔ حسرت کا یہ کارنامہ ہے کہ 
انہوں ے غزل کو سچ بولٹا سکھایا ۔ 

(ے) حسرت کا عشق کامیاب ہے ۔ اس میں کامیابی کی ھهاعمی اور 
چہل پہل سے ۔ انہوبي نۓ محبت میں بحرومی و ناکامی نہیں 
دیکھی ۔ محبوب کی سے اعتنای اور فراق کی کیفیتوں سے 
واسطہ نہیں پڑا ۔ اس لیے ان کی شاعری میں ان باتوں 
کا گذر نہیں ۔ 

حسرت کی شاعری میں کوئی اونچی سطح نہیں ء یہ راۓے دیکر 

مکن ہے خلیل الرحان صاحب٠‏ نے یہ ثابت کر دیا عو کہ وہ ایک 


ات 

حساس قاری ہیں مگر ایسا کیوں ۓ ٢‏ اس بات کا جواب دیئے میں 
وہ اس بات کو الجھاے چلے گئے ہیں > انھوں تے اونجی سطح نە غوے 
کی ذمه داری وجدان کے سرمنڈھ دی ہے۔ ان کے خیال میں بڑی 
شاعری وجدان سے پیدا نہیں موی ۔ 

حسرت کی شاعری کا سب ہے بڑا موشوع عشق ہے جو حقیتی بھی 
ہے اور مجازی بھی ؛ یہ عشق دو تختلف سطحوں کا ےۓ؛ ایک 
رسی اور رواتی ‏ ؛ دوسری ذاق اور شخصئ ۔ ظاھر ے کہ 
رسی عشق کی کوئی ابیل نہیں ذاق اور شخصی عشق کی اپیل تو ے 
مگر وه واتعاق ے اور اس لیے اس میں شدت نہیں۔ وہ 
ذاق تو ہے مگر اتنا ذاق نہیں کہ دید بن سکے ۔ جہاں وہ 
شدت اختیار کرتا ہے تو تجربہ طفلانہ معلوم ہوتا ے اس لیے کھ 
:اس میں عمق نہیں ۔ وہ بالکل اوپرٴ کی سطح کاے ؛ اسی لیے شوخ 
اور دلچسپ سے مگر اس کا اثر دیر پا نہیں ۔ رہ گی یہ بات کھ 
حسرت کی شاعری ”'صرف“ وجدان کی شاعری ے تو یہ سراسر 
غلط ہے ۔ اگر وجدان ہوتا تو گہرائی بھی پیدا ہو چاتی۔ 
دراصل. بات یوں ے کہ وجدان اور حواس ء احماس اور تعقل ء 
یہ سب ائسانی ذھن کی مختلف قوتیں ہس جو آپس میں مل جل 
کر کام کرتی ہیں ۔ البتہ اگر وجدان کی سطح اوبر ہو تو حواس 
سب سس لج کے جائیں گے ء اور اگر احساس کی سطح بائد ھوگی 
تو تعقل کی سطح الیچے ہوگی اور اسی طرح اس کے برخلافنہ 
مگر یہاں ''صرف؛ کی کوئی گنجائش نہیں ہے۔ اس میں چھوٹ بڑی شاعری 
کی بات نہیں صرف وجدان سے شاعری هوق ھی نہیں ۔ بڑی شاعری 
ان ممام قوتوں کے مشترکہ عمل کا نتیجہ ہوق ے۔ البتہ ان میں 
کوئی عنصر زیادہ اہم ہوگا تو اس کے متضاد عنصر کی اھمیت اسی 
منامبت سے کم ہو جاۓ گا اید بات بھی که حسرت کی شاعری 
ان کی آپ يتی ے غلطے ۔ اس کی غلطی اور حت کو ثابت کرۓے 
کے لیے خود حسرت ہے واےۓ لی جا مکتی ہے ۔ بورے دیوان میں 
کہیں کہیں تو آپ بی کا ٹک ہو سکتا ہے ۔ نا3 

وہ ترا کوٹھے یہ تتگے باؤں آا یاد ۓے 

دای غزل اورٴاسی طرح کی دو چار اور یا پھر اس قسم کے اشعار ‏ 


۳۰۰ 


١لصبت‏ کیوں کروں گر ہو :نہیں سکتی وفا: ھ: الۓے 
یہ تم نے کیا کہا مجھ کو یہ تم نے کیا کیا مجھ ے؛؛ 
یا 


ہم چھین کے لے بھی گئے پان آپ کے مم کا 
کے ھی رے اپ گه ےدیں۔ نگ ه ڈیاھجے 
چلئے ہم حسرت کی کلیات جو کتاب منزل لاہور ے 
چھہی ہے یوں. ھی صفحه ہے پر کھول لیں اور اس صفحد ے 
آئندہ' آۓ فالی دس 'غزلوں کے مظلع دیکھیں : 
١‏ مرا اعان عجب کیا ہے جو ا۔مان تصوف ےۓے 
تصوف جان ‏ مذھب عاشقی جان تصوف ےۓ 
× اگر شوق کی رھبا - الف موک 
تؤ ان تک ہوئی ےہ رسائی نہ هوگ 
ہے عشق . میں خالہ۔۔ یی خراق 
عاشق کو وید کامیابی 1 
مع ترے درد سے جس کو نسبت نہیں ۓے 
وه راحت مصیبت ےہ راحت نہیں ےہ 


ے اھل ہوس کو بھی اسرو سوداۓ عشق 
یہ کفر ہے یہ دعویل بیجاۓ عشق 
عفل نشین درد جو للاۓ عشی 
سوز و گذار مذھہب دئیاۓ عشق 
۹ خاہاتن جو تو سی یه سیااے عق 
کس درجہ دل پذیر ماشاۓ عشق 
ہر از سکه یاد یار میسحاۓ عشق 
راحت فضاۓے دل نے جو ایذاۓ عشق 


مع محخحامومجم۴۳م 


۴۴ 


مثالیں_ اسی طرح آگے بڑھ سکتی ہیں مگر ان مثالوں کے تمت 
کاو کر کے ک اوای میں راف کرای سی می بای 
غیر شخصی نہیں یا اذ کے جذبای اظہار میں تعیم نہیں ۔ ان کی غراق 
بھی ہے کہ تعیم میں وہ خود غائب هو جاے ہیں اور صرف روایت 
ھی روایت رہ جاتی ہے ۔ جب خود نظر آۓ ہیں تو معلوم ھوتاۓ 
کہ شعر میں جذیہ حضم ہو کر نہیں آیا۔ادھر کوئی بات عسوس کی 
ادھر شعر میں ڈھال دی ۔ ان کی غزلوں میں ان کا اپنا جذبہ کہیں 
کہیں ابھرتا ے اور اس میں بھی ينتہ کاری نہیں هوق ۔ وہ روایت 
کے یچے دۓے جارۓ میں یا یوں کہے کہ ان کے یہاں جذبە اوز 
خیال بالکل اسی طرح پیدا. هوتا ے جیے اردو غزل میں؟ اور ای 
لیے اظہار بھی اسی طرح ہوتا ہے ؛ اسی لیے وہ خود تو چھپ جال 
میں اور اردو تغزل سامتے آ جاتا ے ۔ خلیل صاحب یہ کہتۓ هیں 
لم رہ کی کو ہو اتا ری ہی ای کہ می ند 
شاید انہوں ۓ یہ بات یوں لکھی ہوٴکہ ان کا یہ مضمون حسرت 
کے سان کے کچھ ہی عرصہ بعد نکار کے ''حسرت میں کی زی 
لکھا .گیا تھا اور اسی لیے ان کی جیتی جاگنی شخصیت ان کی آنکھوںَ 
کے سامیے پھرق تھی ۔۔ مۓ قالے کی ۔یاد کے طور اپر اتی یہ بات 
صحیح ہو سکتی ہے مگر حسرت کے کلام کی تنقید کے طور پر یہ بات 
صحیح نہیں ۔ یہ بات پہلے بھی کہی جا چی ہے کہ حسرت کے کلام 
سے ان کی شخصیت نہیں ابھرتی ۔ ایسا کیوں ے ؟ اس بات کو میں 
یہاں سمجھنے کی کوشش کر ھا ھوں ۔ خلیل صاحب حسرت کے دو 
کارناموں کا ذکر بھی کرتے ہیں ۔ انے بھی دیکھتے چلیے ۔ پہلا یہ کہ 
ان کا عشق خیالی اور تصورای نہیں معلوم ہوتا اور دوسرا یہ کہ 
انہوں نے غزل کو سچ بولٹا سکھایا ء پھر وہ یہ بھی لکھتے هیں کہ 
حسرت سولہ ہے لے کر بچیس سال تک کے عشق کے تجربہ کی بٹا پر 
ساری زندی شعر کہتے رھ ۔ان ام باتوں میں اگر آپ کو 
تضاد معلوم ہو تو اہے ىف الحال جاۓٴ دیجے ۔ یہاں ایک تیہسری 
بات ۓے اور وہ یدکہ شاعبرانہ کارنامہ سچے اور جھوۓ عشق ہے نہیں هوتا 
دہ صرف اچھی شاعری سے وتا ھے۔ سب نے مچی بات بدرھ کھ 
اچھی شاعری سچے عشق کے اظہار سے پیدا نہیں ھوت ؛ شاعرانه 


"۴ 


سچائی ند جاۓ کتنے حقیقی جھوٹ ہے بیدا ہوق ہے ۔ اگر 'شاعری 
صرف مچے عشق ے پیدا ہوق ہے تو وہ اتی ھی هو جتنی حسرت 
کی شاعری ے اس لیے کہ سچے احساسات و ٭جذبات کا سیدھا سادا 
بیان شاعری کا کارنامہ ٭نّهیں بن بکتا ۔ عشقیّة شاعری ایک دن کے عشق 
کے تجربہ ہے ساری غمر ہوسکتی ہے اور ساری عمر کے عشقیہ تجرے کے 
بعد بھی اگر شاعر کے ہاس دوسری چیز یعنْی اظہار ی قوت نہ ہو تو 
وہ اچھی شاعری نہیں کر سکتا ۔ یه کہنا بھی غلط ہے کہ حسرت 
کے یہاں کامیاب عشق کی چہل پل اس لیے ہے کہ انہوں اۓے 
'ہوب کی ے اعتنانیاں اور فراق کے صدہے نہیں سہے ان ک غزلوں 
میں عشق کی کامیابی و اکامی ؛ وصل ک حسرت اور فراق کا 
صدمہ سب کچھ موجود سے ۔ البتہ جو چیز ان کے بہان سرے سے 
نہیں ہے وہ ہے جذباق گھٹن اور: کسی قسم کی جذباق گھٹن ایے 
شخص کے یہاں ممکن ھی نہیں جو ہر قسم کے جذے کا بیان فوری طور 
پر :۔اپنے اشعار میں "کن دے ۔ اسی سیب سے انا کے جات 
جذباق کشمکش اور ذھنی تصادم بھی نہیں اور اسی لیے ان کے 
کلام میں شدت کی بھی کمی ہے ۔ بیشتر ان کی ایک ھی غزل میں ایک 
شعر وصال کی سمرت کا اور دوسرا ھجر کے صدمہ کا مل جاے گا۔ 

وہ اور پوچھے عاشق بیکس کے حال کو 

کس نے بدل دیا نگہ یار کا مزاج 

میں کیا کہوں کیہ شرم سے کیسے جھکا کے سر 

پوچھا انہون نے حسرت بیار کا مزلج 

یا 

شوق کو پور هو کر چھوڑ دینا هی بڑا 

جب کلائی ناإزکی سے تھر تھرائی آپ کی 

کس قدر همدرد غم ے ؛ لو ٹکر باد شال 

: جب دکن سے آئی ہوۓ حسن لائی آپ کی 
غرفیکہ روایتی تغزل میں جو کچھ ہے وہ سب حسرت کے ہا 
موجود ے ۔ 
یہاں میں حسرت کے ۔لسلے میں ایک اور بات کہتا هوں اور وہ ی٭ 

کہ حسرت کو پڑھے ؛ انھیں ۔مجھنے اوران کی شاعری کی قدر ٢‏ 


(۴۳ 

اندازہ کرتے میں ہمیں اپنے روایتی شعور تنقید میں کوئی تبدیلی نہیں 

کری پڑق ۔ اس میںٴ کسی قسم کے اغافہ کی ضرورت نہیں غسوس 

ھوق ۔ جو معيار ہم مومن ء؛ مصحفی اور قیفتہ کے تغزل کے 

چانچنے پرکھۓے کے لیے سامتے رکھتے ہیں انہیں ہے ھم حسرت کی 

شاعری کو پرکھ سکتے هیں ۔ بڑی شاعری کے پرکھنے کا ایک معیار 

یہ بھی ھے کہ وہ اپئی تنقید کے لیے روایتی معیار تنقید کو ویسا کا 

ویسا ھی قبول نہیں کرتی ۔ پہلے کے تنقیدی پیاۓ میں کچھ لہ کچھ 

“ تبدیلی لازم ھے۔سودا اور میر دونوں کو ان کے زمانه میں شاعر 
مان لیا گیا تھا ۔ درد بھی کم از کم آدھے شاعر ضرور تھے لیکن 

غالب کے پیدا ہوئۓے کے بعد پہلے کے تنقیدی شعور میں زبردست 

گنجائشیں ' نکالنی پڑیں ۔ غالب کی وجہ ہے تنقیدی شعور اور شاعراه ۔ 

ذوق دونوں میں زبردست انقلاب آیا *ایسا هونا لازمی تھا اس لیے 

کہ پراۓ اصولوں اور پراۓ سعیار ذوق ے غالب کی شاعرانه قدر 

کا اندازہ ھی نہ ہو سکتا تھا ۔ حالائکد یہ بات بہت جلد مکن ئن هو سی۔ 

شروع شروع میں تو سب لوگ بھی کہتۓے رے ''مگر اپنا کہا یه آپ 

سمجھیں یا خدا سمجھے ۶“ مگر بعد ازإں لوگوں ۓے یە بھی کہا کە 

وید مقدس کے بعد ھندوستان کی دوسری الہامی کتاب دیوان غالب 

ھے ۔ اس ممام طول کلام سے ہیں یہ بات ثتالتا ھوں کہ حسرت نے 

اپنی شاعری کے ذریے ہمیں اس بات پر محبور نہیں کیا کہ ہم اپئے 

ذوق شعری یا معیار تنقید میں اغافه کریں یا آے تبدیل کریں ۔ اٹ 

سلسلے میں ایک بات اور اھم ے اؤر وہ یه کہ ایک طرف تو اقبال 

آپکت ایسی شاعری کی بیاد ڈال رے تھے جو آردو کے لیے نئی هي تھی 

اور اھم بھی ؛ نظموں بوو یضار ا 

وھ تیر ؛ کول یں سرت کے کو بد مل ولف اکر 

گا مر کو ا 5527 
میں ایک ات و ا و 0 انفرادیت اس بات میں 
کسی نے تجرے کی طرف آنے کے بھاے ات صوحرت 
قائم کی کہ وہ.]زدو تفزل کی زوایت سیٹے لگے - ظاہر ے ِ 
7 اپ اننادہ لیم کا ہاتھ بھی تھا ۔ اسی حثیت 
وسرکر کل ان کيی اھت کا اندازہ ھوتا ے ۔ اسے وات مج +۶ 


م۴ 


_ردو غزل داغ و امیر اور لکھٹو کے طرز فن کی بیجان نقل ]تار رھی 
تھی ء جب گل و بلبل آشیانہ و قفس کی جاندار سمثیلیں مردہ هو کر 
کھے ہوۓ سکے کے مانند بازار میں دھوکا دھڑی اور چابک دستی 
سے چلائی جا رھی تھیں ء حسرت موفانی نے شاعری کے میدان میں 
قدم رکھا ۔ انہوں نے اپنے زمائہ کی شاعری یئ سب سے بڑی کمی 
یعنی خلوص ‏ اور سچائی پر اپنی شاعری کی بئیاد رکھی ۔ یه اس وقت 
حسرت کا اہم کام تھا ۔ اس لیے کہ بغیر خلوص کے تو شاعری ہو ھی 
نہیں سکتی ؛ مگر خلوص تو صرف ایک بنیاد ہے اس کے آگے بہت کچھ 
درکار ہے اور یہیں سے حسرت کے کمزور پھلو سامنے آے ہیں ۔ حسرت 
ۓے اساتذہ کے دیوان کھنگالے ۔ تغزل کا رچاؤ ‏ اس کے خلف موضوعات 
اس:ای 'زبان/ء ان سب: سے لیس ہو کر نامنے آۓ -.اگز وہ ان تمام 
چیزوں میں اپنی طرف ہے بھی .کچھ شامل کر دیتےے تو شاید شعری 
ذوق کے سعیار میں کچھ اضافہ هوتا ۔ عاشق کو بلانۓے کے لیے مہب 
کا دوپہر کی دھوپ میں ننگے ہاؤں کوٹھے پر جانا حسرت کے زماۓ 
میں بڑی بات هو توھو آج ایسا نہیں ۔ مثنوی زەر عشق بھی ۹۱ ۱ع یا 
۲ع تک بحکم سرکار ضہط رھی مگر شریف گھرانوں میں بھی چوری 
چھیے پڑھی ضرور جاتی تھی ۔ موضوع کے اعتبار ہے آج وم کسی اھمیت 
کی حاسل نہیں ۔ آج عمیں اس میں اچنبھے کی کوئی بات نہیں معلوم 
ہوتی اور اپنی تسکین کے لیے ہم کچھ اور چاھتے ہیں ؛ وہ جو ماری 
زندگ کی پیچ در پیچ گٹھیوں کی ترجانی کرے ؛ جو مارے بپچیدہ 
جذبات و احساسات کی آثنیه داری کرے ۔ 

حسرت کی روایت پسندی اس حد تک بڑھ گئی تھی کہ بسا 
اوقات اس پر روایت پرستی کا شک هوئۓ لگتا ے ۔ ایسا معلوم ھوٹا 
ہے کہ وہ کوئی خاص پسندیدگ اور نا پسندیلیگق کے قائل نہ تھے ۔ 
وہ قائل تھے اساتذہ کے اور بس ۔ ظاہر ےٴ کہ ایسے آدمی کے یہاں 
جو پیک وقت ؛ میر ؛ انشا ء غالب ء جرات ؛ مومن اور قائح. کا قائل 
ہو اور ان سب ہے بیک وقت فیض اٹھاۓ اس کے یہاںِ کوئی انفرادی 
رجحان کی تلاش ے معنی ہو گی ۔ حسرت کی اپٹی گواھی اس سلملےٗ 
میں سپ سے زیادہ سبتندہ ہو کی ۔ 


۴ۃ۵م۴" 
() .حمرت یہ وہ غزل ے جے مٹکے سب کہیں 
مومن سے اپنے رنگ کو تو ۓ ملا دیا 
(:) کے زباث لکھنو میں ارک دھل ی' مود 
تجھ سے حسرت نام روشن شاعریٰ کا ھوگیا 
() .مر سے قیرے ہوئی مصحقی و میر کے بند 
تازہ حمرت اثر و حسن بیان کی صورت 
(م) شریئی' سم ہے سوز و. گداز میر 
حسرت ترے سخن پہ ہے لطف سخن تمام 
(۵) طرز مومن ہیں متا سرت 
کری۔ " ہونگی۔ عخاداق ۴ئ کت 
(ہ) قائم ے تیرے دم ہے یہ رنگ سخن قائم 
پھر ورہ کہاں حسرت یہ رنگ غزلخواق 
(ے) غالب و مصحفی و مر و لسم و مومن 
طبع حسرت نے اٹھایا ھے هر آستاد سے فیض 
(م) آردو ہیں کہاں ے اور حسرت 
یه طز نظیری و فنغاف 
(,) طف حمرت به شوغی انثا 
رنگ جرات مرے بیان میں ےہ 
(,) ںو علم ھوں عَِاۓٌ انداز "لم 
شوق ہے حسرت مجھے اشعار حسرت خیز کا 
(رں) سرت ھیں وف پروی مون د شم 
کیوں سلسلہ ملائیں کسی لکھنوی سے ہم 
ت نے واهٔ ات ذ اث 
ان افعار میں تو حسرت نے واضح اعلانا سان 
راویت پسندی یا روایت پرستی کی طرف نت سو 
ایے اشعار پت لت جن میں کی 
گا کہیں انشا کا : 
فرجو جخت چو رت ھم کو یاد 
زعم دل دیکھا تو حمرت ہم 
قوت _ بازوۓ نا آے 


یا 
.]آنھوں ۓے پھیر دیا اخط یو نہیں سلام کے بعد 
بڑھا کے میرا تخلص بھی مہرے نام کے بعد 
ان مٹالوں کے پیش نظر یہ بات واضح ہے کہ حسرت کی کوی 
انفرادی پسند ؛ اپسند نہ تھی ۔ انہوں ۓ شاعری کے ساتھ ساتھ اساتذہ 
کے دواوین کے انتخابات کئۓے - اس طرح تھوڑے تھوڑے وقفہ کے بعد 
هر رنگ کو قبول کر گئے ؛ یہاں ایک بات سمجھنے کی ہے اور وہ 
یەکہ کچھ رنگ ایے ضرور تھے جنھیں حسرت کی طبع قبول الہ' کرسکٹی 
تھی ا5آ اوہ کہ" فکر |کا'' غنصر ان' میں یوں رین آیا کە :وہ انی 
طبیعت کے بالکل خالف تھا ۔ غالب ہے انھوں ۓ انا هی لیا جتنا لے 
سکتے تھے یعنی وہ جو سنتے ھی دل میں ]تر جاۓ ۔ تغزل کا رچاؤ عشق 
2 معاملات ؛ فاسقانہ ؛ عارفانه ؛ عاغقائہ ء کسی شاعر- کے یہاں ملتے 
حسرت کو قبول تھے صرف اتنا ہی نہیں ؛ کلاسیکی ادب کے دباؤ کی وج 
,1 کی انفرادیت اس درجہ ختم ہو گئی تھی کہ وہ اپنے همعصروں 
میں بھی درجات کے قائل الە تھے :۔ 
یں غاد وصقیٰ شاعر یا شوق و وکا حتركت 
پھر غامن و ےکر ہیں ؛ اقبال بھی وحقّت بھی 
یمان آدو ائیں یاد رکھتۓ کی میں : ایک تو یہ کہ حمرث ے 
پراۓ اسالذہ ہے يہ نہیں سیکھا کہ شعر کی پرکھ قوت:اظہاز کے 
اعتبار :سے ہوقی ہے ء یعنی یہ که وہ شاعرانہ ہے یا نہیں ۔ ان کے 
یہاں اصول یہ معلوم هوتا ہے کہ شعر میں سضمون تغزل کا و اور 
مفہوم کے اعتبار سے صحیح ہو ۔ دوسری بات یہ ہے .کہ حسرت کے 
نزدیک شاعری کا مقصد ذات اور شخصیت کا اظہار نہیں ۔ ان کے 
-نزدیک شعر کا سغیار یہ تھا کہ وہ تغزل کے رنگ مین رچ جاۓ ۔ 
یہ بات صحیح ے کھ حسرت اپنے زمائه میں یگانہ اور فائی کے برخلاف 
کلاسیی دجمان کے پیرو تھے ء کلاسیی رجحان میں اظہار پہلے سے 
09 دہ امثالی: ٭موتوں ے: مطابق ھوتا ے اور اسی لیۓ شخصیت کا 
اظہار ممکن نہیں ۔ وہاں تو غضرورت اس بات کی ہوق ہے کہ اپنی 


ء۴ 


شخصیت کو نظم و ضبط کے ساتھ کردار کے سائچوں میں ڈھال لیا 
جاۓ تاکةہ خثالی نموٹوں کی پروی هو ٹکے, ۔:شاعری اور 
زندگی دونوں میں رومانوی رجحان اور کلاسیی رجحان میں قرق 
ء ایک میں قارم ؛ مثالی موۓء نظم و غبط کے اصول باہر ہے 
نہیں لاۓ جاے بلک وہ داخلىی اور ذاق عمل ہے بنتے یں ۔ 
دوسررے .میں خارجی طے شدہ اصولوں کو مثا لی مان کر ان ی پیروی 
کی جاق ہے ۔ یوں بھی ہوتا ہے کہ خارجی فارم یا شا ی :موۓ 
اپنی ذات میں اس درجہ جذب کر لیے جاۓ ہیں کہ پھر جو بات 
ہوتی ےہ منفرد نہیں ہوقی ؛ ذاتی نہیں ہوق ء بلکہ وہ ہویق ہے 
جو پہلے سے طے شدہ معیار کے مطابقٴ ہو ۔ اس میں تعمم هو۔اتنی 
کد ہر کوئی وھی سمجھے جو سمجھتا چلا آیا ۓ>اس کے برغلاف 
رومانوی رجحان میں شخصیت کا اظہار ہوتا ہے ۔ شخصیت کے 
اظہار کی بات وہیں آےۓ گی جہاں نفس کی تنظم خارجی اصولوں یا 
فارم کے تحت لہ هو ۔ رومانوی طبیعت کردار ی سخت گیری کی 
٭متحمل نہیں ہو سکتی ۔٭وہ طبیعت کے ختاف رجحانات کے ے قید و بنا 
اظہار کو ھی شخصیث کا اظہار سمجھتی ہے ۔ مطلب یہ ہے کھ 
آدمی۔کی شخصیت ؛ شخصیت اسی رت لک ری تھے جب کا پر 
تنظیم کا بوجھ نہ ڈالا 'جاۓ اور جہان شخصیت منظم ہوئی کردار 
بن جاتی ہے ۔ اب آپ حسرت کر ایک نظر'دیکھۓ ؛ وہ سد سلإن ؛ 
پیر پرست ؛ محاھد ؛ ادولوں پر مٹ جائے والے؛ ھر ترباق کے لیے 
تیار ؛ معمولی لباس میں ملبوس ؛ سر پر ے پھندۓ کی ٹوپ چنے ؛ 
حچ کرۓ اوز لوگوں کو حج کرواۓ پر تیار : آپ کو سیاسی جاعتوں 
گ, چایٹ ٹارمبراڈدن نظر آئیں گے اور مشاعرے کے ڈائس پر بی - 
حسرت کو سمجھنےٴ کے لیے یہ تجھتنا قروری ہے کہ وہ کرداد ٢‏ 
یس ھیںء پھر شخصت کی تلاش ان کہ یہاں پکار ے۔ ہی 
یدان یعس سی ے اور فاعزیٰ میں بھی۔اسی کردار نے 
70۵۳ا ا ا ار سی و شڈ 
گی سیاست اور شاعری دوتون نے ان کم گرفار 25 وا 
غاعری سیامت اور مہب ٤‏ ان ہے می کس سرد ٌ کک 
تنظم کے لیے خود پر خاوی کر لیا تھا یه ان کے یت 


یس 
شکل تھی کہ شاعری کو بھی خانوں میں اس طرح بائٹ دیا کد 
یا تو وہ عارفانہ هو یا عاشقانہ و فاسقانہ گر ان کی عاشقانہ و فاعتائد 
شاعزی بھی ایک عیار نے نیچے نہیں اترق : ٠‏ 
رنگ آسوۓ میں چمکتا ہے طرحداری کا 
طرفه عالم ے ترے حسن کی بیداری کا 
محجوبی سوال سے اس چشم ناز میں 
منظوریوں کا رنگ عیاں سے حیا کے بعد 
الہ رے جسم یار ی خوبی کہ خود بخود 
رنگیٹیوں. میں_ ڈوب گیا پیرھن تام 
راہ میں ملیے کبھی مجھ نے تو از راہ سم 
ہونٹ اپنا کاٹ کر فوراً جدا ہو جاکۓ 
وہ میں درے صلح پھر بھی خفا میں 
یہ مطلب سے ان کا کریں ابتدا ہم 
چھیڑق سے جھے بیباک* خواهش کیا کیا 
جب کبھی ہاتھ وہ پابند حنا ہوۓے ہیں 
حالت قبولِ :عذر ہے برعکس ہو گئی 
ہیں شوخ ہو گیا وہ پشیان ہو گے 
ٹوکا جو بزم غیر سے آتے ہوۓ انہیں 
کہتے بٹا نہ کچھ وہ قسم _کھا کے رہ گئے 
قابل دید تھی گرمی میں پسیۓ کی بہار 
تر هوا ہے عرق حسن ہے بستر کیا خوب 
نزدیک ہے کہ شحوق سنے وعدۂ وصال 
لبہاۓ ناز یار ہیں لرزاں ہرے لیے 
رشک ہے مٹ مٹکۓے ھم دیکھکرگرم نظر 
غیر نے حفل میں جب انگلی دبائی آپ کی 
بزم اغیار میں ہر چند وہ بیگانە رے 
ہاتھ آہستہ مرا پھر بھی دیا کر چھوڑا 
کہ کو توظاہرمیں خفا ہم بھی یں لیکن 
کچھ دل کا عجب حالے جب ے وہ خفاۓ 


۴۹ 


شاید حسرت اپتے کردار کو بناۓ میں اتنے مُھمک تھے کە 
جذبە پیدا هوتا تو اس کا اظہار فوراً کر دیتے ۔ اپنے پاس رکھنے 
ہے ڈرے ہوئۓ معلوم ہوےۓ ہیں کہ اگر کہیں رہ گیا تو بنے بناۓ 
اہول اور ڈھانے نہ بگڑ جائیں ۔ چونکہ قلبی واردات ان کک 
ذات کا جڑو نہیں بن پاۓ اِس لیے ان کے شعروں میں شدت نہیں پیدا 
ہوقی ۔ البتہ ایک چاشنی ضرور ملتی ہے ۔ جس طرح حسرت کی شاعری 
خائوں میں بٹ گئی تھی اسی طرح ان کی زندگ بھی خانوں میں 
بٹی ہوئی تھی ۔ وہ مرید بھی تھے اور شاعر و سیاستدان بھی مگر 
ان تینوں حیثیتوں میں گہرا ربط نہیں تھا ۔ وہ ظفر علی خاں کی 
طرح ئە تھے جن کی سیاست ان کی شاعری تھی اور شاعری سیاست 
دونوں۔ میں ربط باہمی تھا۔ حسرت کے یہاں مذھب سیاست اور 
شاعری کے حدود الگ الگ هیں ؛ ان تینوں کا ایک دوسرے پر 
اثر نہیں ۔ اگر ہے تو اتنا ہلکا کہ کوئی معنی نہیں رکھتا ۔ کے بکاٹے 
مذھب و سیاست ان کی شاعری میں نظر آے ہیں مگر وهاں بھی 
جذبہ کی گہرائی نہیں ملتی ۔ جذبہ کی گہرائی کے لیے بھی ذاق و 
انفرادی زندی کے شدید اظہار کی غبرورت ہے ۔ مگر ان کے یہاں 
زندی کا اظہار شدید نہیں - وہ اس لیے بھی کھ وہ زندگ کا اظہار 
تین طریقوں ہے کرتے ھیں اور اس لیے بھی کہ حسرت نے ابی 
ذات کو ساجی اقدار میں بھی حل کیا اور مذھب و تصوف میں بھی 
ایر اس طرح .ان کی انفرادیت ختم ہو گی اور اب ان کے 
یہاں شدت بھی نہیں رھی اور روماف عناصر بھی اختم ہو گے ۔ 
بعض لوگؤں کا خیال ہے کھ حمرت کے بان: تصؤف ہیں۔ 
ان کے یہاں تصوف سے مگر ویسا نہیں جس میں صوف اہے 
ذای تبربات اور قلبی واردات کے سبارے روح کی تنظیم کرتا ے۔ 
۳ صوق گ بات رومان عنام ھاقے هیں ۔ انگریزیا زبان کے 
رومائوی شاعروں کے یہان بھی کچھ اسی قسم کے تصوف کی لہر ہے ۔< 
عبیرت ٣‏ بال معامل دوسرا ے ۔ وه غارجی' اضولوت اور ازم کو 
اہے وہر حاوق تخرد مود او راطع ا لح کس 
جو خزاس نے اة: گا شاعری اور اذ کی زگ کا 
نال ود خارجی او ہیی ےت وا ان کا افخ" کا 


"۰ 


پیا کردہ چیز نہیں بلکہ باہر سے خود پر حاوی کی گئی ہے ۔ 
ہم نے دیکھا: که حسرت ایک : کردار کے مالک تھے ۔ اىٔیٗ 
لیے ان کی شخصیت ختم ہو گئی تھی ۔ انفرادی رجحاات منظم ہو کر 
کردار کے جزو بن گئۓے ۔ کردار کا عمل ھز موقع پر ایک ھی 
طرح کا ہوتا ہے ۔ شخصیت کا اظہار موقع بہ موقع ختالف صورتون 
میں :ہوا سے ۔ اس کے لیے کوئی خاصٗ نمونہ مقرر نہیں ۔ حسرت کی 
شاعری میں ایک ھی :سطح ہے اس لیے کە وہ شاعری کردار کی 
شاعغری ہے اور اسی سبب ہے ان کی شاعری میں شدت نہیں ء ٹھہراؤ 
مدان کی شاعزی,, کلامیی :إقداز ی'حائل .ہے ۔ ایک بات ازر 
دیکھتے چلۓ :اور وہ يہ کھ اکثر ایسا پتھ چلتا ہے کہ وہ عضص 
مشق سخن کے لیے شعر کہتے ہیں یا پھر عادتاً یا سیاستدان کے 
مشغلے کے طور پر ۔ ان کے یہاں ایسے شعر مل جاتے ہیں جن سے 
معلوم .ھوتا ہے که وہ روا رویٰ میں کہہ دیۓ گۓے ہیں یا بھز 
یونا/کواتعنی لئ اعتبارنےآصحیح*یں‌مگر ان کا اثر و+انہیں.ھوتا جوالہون 
ے پیدا کرنا چاھا ہے بلکہ بالکل برعکس ۔ ایسے شعروں میں چاے 
حسرت کا مقصد ایک تجربە اور نیا ہن کیوں نە هو ایک مضحکە بن 
پیدا و جاتا ے ؛ 
مٹ کے رعے دونوں بە تقریب وصل 
سح لا سی وک اپ کا 
خط نہ لکھنے کا نیا عذر یہ نکلا حسرت 
جنگ یورپ میں وہ کہتے ہیںگراں ے کاغذ 
سب ہو ہے بند ایک حسرت 
پاق ۔ے . ابو . الکلام. . آزاد 
بیکار تھی ململ بھی گرمی میں شب فرقت 
کام آئیں گی جاڑے میں قردیں جو لحاق ہیں 
قوموں کی ترق کے ہی ںکچھ اور ھی اسباب 
جو ڈاک پہ موقف نە هیں تار پر موقوف 
مگرن ینہ بات کت یں کہیں سے ۔ غام طور پر ان کا غلوض 
انہیں بچا لیتا ے ؛ وہ ناسقانہ غزل کہتے کہتے بھی ایک شعر* 
شیخ عبدالقادر جیلانی یا امام حسین کی شان میں کہہ دیتے ہیں ء کبھی: 


۵۱ 


اہی معصومیت سے کرشن کی شان میں بھی شعز کہتے ہیں۔ 
ہم میں و کک 
معتقد تھے ۔- دونوں کا فرق دیکھیے : 
_ کچھ ہم کو بھی عطا هو کہ اے حضرت کرشن ۔ِ 
اقلٍم عشق آپ کے زیر قدم ےہ خاصس! 
حسرت ک بھی قبول ہو متھرا میں حاضری 
سنتے ہیں عاشقوں بد مہارا کرم ے خاص 
(حسرت) 
کرٹن کا ھوں بچثاری غلى ا بندہ ھموں 
بات ہن عتا دیکعۓچ کر اف ک2 گا (5ھ) 
ان کے مشق سخن کی ایک مثال اور ے ۔ وہ یه کە ایک ھی 
غزل میں معاملہ بندی کے اشعار بھی ہوں گے اور اسی میں دوسرے 
مضامین کے بھی ۔ میں یہاں غزل میں موڈ یا تسلسل کی بات نہیں 
کر رھا ہوں ۔ مطلب نیہ ے کہ سشامین کے اعتبار سے بھی دیکھا 
جاۓےۓے تو ان کی سطح میں فرق ھوگا ۔ حالانکد حسرت کی پوری شاعری 
میں بلند و پست نہیں ایک ھموار زمین هے : 
خود ہم کو بلاۓ لگے دے دے کے وہ قسمیں 
باق, ة کی تریق: رھ عقیر مووحی 
موع ے ہے گوکو' اقصق 50 


لازم سے تا اف لات ات 

دو ایک“ برس میں ہو کہ دس یس برت ما 
پہلے کہا چا چنا کے کہ حمرت کے اشعار میں شدت تاثر کع کی 
میں ایک کہائی ہے ۔ بیان 
بی“ لت ہے ؛اھوعی .و نہیں ۔ فوری تار کے 
باعث ان میں درعن بینی کا ئن نہیں مکر شاید اسی لے انا کا 
ماعری کی سطح اوپر ی ےٴ نیچے کا بپیں ء تل دار نہیں اور می 
وعد ی ک انی خامزیَٰ بلاق ا کی فائر فوع 
تو کرت میں زا و سر و رع ا حا ا 
ائی اتاثر کو ایک بار اور دھراتا مؤں اور:وٰہ یہ کہ حمزت ]کو 


بت 
کبھی کبھی پڑھنے اور کہیں کہیں سے پڑھنے میں بڑا لطف آتا ۓ ۔ 
شروع ہے آخر تک پڑھے تو موضوعات ء اظہار زبان کی 
یک رنگ اور ان کی ایک ہموار سطح سے طبیعت جلد اکتا جاتق 
ہے ۔ بہرحال یه ایک تاثرای بات ہے ۔ یه اشعار دیکھیے جو اپتے 
ساتھ ایک ایک کہانی لیے هوۓ ھیں : 
کہتا ہے عجب ناز ہے اٹھلا کے یہ وہ شوخ 
حسرت سے تو پردہ نہ کیا ے نہ کریں کے 
کیا کہے: کہ رھتا ھے :بہرحال تصور 
حسرت میں لندن کی اسی آفت جاں کا 
ساتھ ان کے جو ہم آۓ تھے بیروت ے حسرت 
یه روگ نتیجہ ے اسی ھم سفزی کا 
ہم رات کو اٹلی کے حمیئوں کی کہائی 
سنتے رہ رنگیٹی ڑوپا کی زبسای 
آنکھوں کا تیسم تھا مرے شوق کا موجب 
چنوٹ کا غرارت تھی می دشن جا 
ہوئٹوں کے قریب آئی جو وه زلف مئبر 
جھٹ چوم لیا ہم نے طبیعت ہی نہ مائی 
موی يد خبر اس کو تو کیا کیا نہ بگڑق 
ژوہا نے غنیمت ہے کہ یہ بات نہ جای 
آخری چار شعروں میں تسلسل ہے ء یہاں حسرت کی ڑوپا مجاز 
کی نورا معلوم ہوتی ے ۔ 


ایک بات حسرت کے بارے میں اور اہم ہے اور وہ یه کہ ان 
کے شعروں میں تہذیب کی ایک سطح ہے۔ان کے یہاں تہذیب کی 
سطح چاۓے بہت بلند نہ ہو ء کھٹیا نہیں مے ء ان کے اشعار ہے ان 
کی حبوبہ کی سماجی حیثیت اور اس طبقہ کی پوری تہذیب کا اندازہ 
ہوتا ہے جس کے حسرت 'مائندہ تھے ۔ اٹھے بیٹھۓ ؛ گفتگو اور معاملات 
محبہت ء سپ قسم کے آداب کا پتھ چلتا ہے ۔ 


بت 
غضب میں جان ے ٴ پابندی' آداِب الف 


کہ هر هر بات کو در پردہ کہتا ق الخل کت 


آد اف ے کے آرزوۓ شوق ئە حسرت 
اوت کہاں گم ہے ممہارا 


یہ بھی آداب یت “نے گوار کے متا 
ان ک تصویر بھی آنکھوںں سے لکئی نہ گی 
گور سے ہر وقت نکل آنۓے ہو کھولے هوئۓ بال 
شام دیکھی الہ مری جان امویرا:):دیکھو 
سامئے غیروں کے لازم نمیں ہم پر یہ عتاب 
سر سے ڈھل جاۓ نہ غصے میں دوہلہ دیکھو 
اب وہ شوخی ہے یہ کہتے ہیں ستمگر ہیں جو ہم 
دل کسی اور ہے کچھ روز کو بہلا دیکھو 
اندہیرے میں وہ آ لہلے تھے پہلے کس کے دہوکے میں 
کہ جب آخر جھے دیکھا تو شرما کر کہا تم ہو 
حسرت ےۓ کچھ اشعار وقتی موشوعات کے بارے میں کے 
ھیں ۔ جاہان اور یورپ ی حرص و هوس یا ماہ سوا 
یہ سب حسرت کے انتہائی خاوص کے باوجود غزل میں اپٔی جگە یوں 
نہیں بٹا سکنے کہ غزل اپنے فارم کے اعتبار سے ایک ایسی صنف ہے جو 
وقتی موضوعات اکل دیتی ے ۔ کں 
حسرت کے متعلق مجھے جتی. بائیں کہی تھیں وه با 
ک 2 ی ایک بات کو پھر سے دھراتا ھوں 
بھی رسس ا قدم رنگ کا خاتمهھ 
اور وهٴ یہ کہ حمرت پر .اردو رك ٌ اور آرزو ے 
٭وتا ہے زور جدید رنگ' یىی فروعات اواله' ا۶د 
مق ے۔ 


اصغر گونڈوی 

سرسید احمد خاں کی تحریک" عقلیت کی تھحریک تھی اور عقلیت 
کی تمریک جذبات کے خلافف اخلاقیات کے نام پر اصلاح کی 
تحریک ہوق ے۔ يد تحریک جہان ایک مفہوم میں مردہ 
استعاروں کے خلاف جنگ تھی ؛ وہاںن دوسرے مفہوم میں 
ادب و شاعری میں کٹی !ابعّدیں ٤)‏ (ەصمئعص صز0) کم کرۓ کی 
ذمەدار بھی ہوئی ۔ نئے نۓے موضوعات کی طرف اور نۓ اسالیب 
اظہار کی طرف نظریں دوڑۓ لگیں مگر اس کا ایک لازمی نتیجہ يہ هوا 
کہ انسائی جذبات سے خوف کا ایک رجحان پیدا وا ۔ ڈپٹی نذیر احمد 
کے ھیرو نصوح نے بیٹے کی لائبریری. کی ”'خرب اخلاق؟“ کتابیں جلا 
دی تھیں اور مولانا چد حسین آزاد کی نظموں کی کتاب اس عنوان ہے 
شائع ہوئی ”نظم آزاد جو حسن و عشق کی قید سے آزاد ےاکرنگر 
لکھٹؤ کو پست قرار دے دیا گیا اور داغ و امیر کا رنگ طعون ھوا۔ 

جہاں تک آردو غزل کا تعلق ے اس میں نہ ہثیت کے تجرے ممکن 
تھے اور لە ایے موضوعات جن کے اظہار کے لئے تفصیل کی ضرورت 
ہو ۔ غزل میں تجرے کی تفصیل نہیں ہوتی اس میں تجرنےۓ کی روح ہوتی 
۔ ہر تبربہ چاھے وہ محبت کا ہو یا ناکامی کا ء خلوص و مروت کا 
ہو یا دنیا کی سے ثباتی کا ؛ اس کی ایک بئیادی شکل (05ءم)٢۶)‏ موق 
ے ۔ یہ بنیادی شکل یا مونہ ہر تجربہ کے پیچھے موجود ہوتا ہے ۔ 
اور شاید غزل کی ھثیت کی کامیابی کا یہی راز ہے کہ ایک شعر پڑھا 
گیا اور تمام سننے والوں نے سے اپنے تجرے کے مطابق ہایا۔اس لیے کہ 
ہر قاری اور ہر سامع اپنے ذاتی تجرے کی تفصیل اس بنیادی شکل میں 
اپنی طرف سے بھر دیتا ے اور اہے اپٹا لیتا ے ۔ اسی باعث غزل میں 
ہثیت و موضوع دونوں میں کوئی بڑی انقلابی تبدیلی ممکن نہ ھوسکی 
تاھم غزل میں ایک اصلاحی تمحریک شروع ہوئی۔ جو لوگ 
اس سے آگے بڑھے اٹھوں ۓ نظموں کا سہارا لیا اور حتی المقدور 


بت 


رت 

نئے نئے موضوعات کی قلاش اور نئی میٹتوں کی تراش غراش میں مصروف 
ہو لئے > غول: کہنے ادالے ااصلاج غزل ای طرف مائل ھرۓ؛ "کچھ 
تو نۓئے موضوعات اور حقبقت کی ختلف سطح کی قلاش میں لک کئے 
بائق ھی آغرل ہے کلایی فارم میں |پٹی شخصیت کا بھرہور اظہار 
کرت کے جیے فانی اور یکانه ؛ کچھ کچی اور چھچھلی شاعری اور 
پست ذھنیت کے غلاف اساتذہ یئ طرف مائل هوۓ اور اردو غزل کی 
صحیح روایات کی چھان بین میں لگ گے جیے حمرت ؛ اور کچھ ایک 
اغلاق میلان کے ساتھ اصلاح غزل کی طرف ؛ائل هوۓ جیے اصغر۔ 
غزل کی اصلاح کے لیے انھوں ۓ شاید یہ بتر سمجھا کہ موشوغات 
انسانی جسم سے متعلق ہونۓے کے بجاۓے زوح کی بالیدگی بے متعلق 
ہونۓے چاھئیں اور اس کے لیے سیدھا راستہ تصوف کا تھا ۔ 

مولوی اصفغر حسین اصفر کوئلہ کے رھنے والے تھے ۔ ۱۸۸۰ع 
میں پیدا ہوے اور اس حساب ہے یعانہ کے سن اور حسرت و اتی 
کے ھمعصر تھے ۔ اصغر کا سارا کلام دو چھوۓ چھوۓے مجموعوں ہر 
مشتمل ہے ”'نشاط روح “ اور “٭ سرور زندگ'' ۔ ان میں نظمیں بھی ہیں 
مگر بہت کم ۔کچھ متفرقات یں او رکچھ فارسی کی غزلیں ۔ یوں کہیۓ 
کہ دونوں مجموعوں میں تقریباً سو مکمل غزلوں کا نواد ے ۔ اس طرح 
دیکھۓے تو ان کے کلام کی پہلی خصوصیت یہ ہوٹی کہ وہ تختصر ہے ؛ 
منتخب سے ۔ان کی دوسری خصوصیت میرے نزدیک یہ ۓے که اس 
میں بلند و پست نہیں ایک ہموار سطح ہے ۔ تیسری خصوصیت جو 
پہلی اور دوسری خصوصیتوں کا لازمی نتیجہ ے ؛ یہ نے کہ ان کے 
پورے کلام میں ایک رکو رکھاؤ مے اور اگر ہم کنگھی چوٹی اور 
انگیا كی شاعری کو ہست قرار إدیں سد ہت 
(میں نے یہاں '* اگر ٥۶‏ کا استمال کیا ہے اور وہ یوں س 
ےت مس رر 
شاعری صرف موضوعات کی بلندی ے شوہ تن 
موضوعات کو بھی بلند کر دیتی ے) ھاں تو بات یہ ھی 
ث تد ہیں اق من سے کہ وۃ توظرمات میں 
شاعری بلند ہے اور وہ بلند ان معنی می ِ 
گمیز تَ شوعات کو بلند و عظم اور کچھ کو کر 
مم ا اس و ا 
درجے کا سمجھۓے میں ظاقی رف کو اطع او شوہ 


ےت 


سب ے زیادہ عظمت کی مظہرہے اور اسی لحاظ ے بندہ و خدا کے 
تعلقات شاعری کے لیے زیادہ برتر و موثر موضوعات قراہم کریں گی 
اس مابعداطبیعاق تعلق کی بنا پر شاعری میں تکری عتمر اور ایک 
قم ی گہرائی بھی پیدا ہو جو بتقتاً عام سطح ے بلند تر هو 
اس لیے کە عام آدمی ان خاص موضوعات و تجربات کو سمجھ ھی نہیں 
سکتا اور اسی لیے شاعری کی سطح بلند بھی هو گی اور خواص کے لے 
بھی ہو کی ۔ عام آدمی کے لیے شعر کہنے کے تو اصغر خود بھی قائل 
تہ تھے ۔ اسی لے ان کی شاعری ۓ مولانا ابوالکلام آزاد جیے آدمی 
کے ذھن رسا تک رسائی حاصل کی اور وہ مولانا اصقر پر اپٹی تقریظ میں 
لکھتے ہیں کہ ” میں معیار کی ہستی پر کسی طرح اہن آپ کو 
راضغی نہیں کر سکتا '' ۔ اصقر کی شاعری کے موضوعات کی بات هو 
رھی ہے تو اسی سلسلے میں اصغر پر تنقیذ کا ایک ممونہ دیکھتے چلۓے ۔ 
ہمارے ناقد کہیں کہیں بات پتے کی کہتے میں مگر بھلے مانس اتنے 
ہیں کہ کسی کی اچھائی برائی میں نہیں پڑۓ وہ تو ھر ایک کے 
گن گے میں اور سی طرح اپنی عزت آبروكا-۔بھرم رکھۓعیہ- 
اصغر-کی ”لو میں مجازی کیفیات عشق کی ترجای تام کو 
ہیں وہ تو عشق حقیقی کے شاعر ہیں لیکن اس عشق حتیقی کی 
متتوع کیفیات کو جس انداز سے ]نھون تےۓ مسوس کیا ے اور پھر 
جس طرح اس کی ترجانی کی ہے وہ اردو غزل کی روایت میں ایک بہت 
بڑا انافہ ہے ۔اصغر تصوف کے شاعر ہیں اور تصوف کے سائل کو 
پیش کرتے ہوئے وہ زندگ کی فضاؤں میں اتنا آونچا آڑے عیں کھ 
اپنے آپ کو کہیں کہیں نظروں ے اوجھل کر دیا ھے ۔ اسی لیے 
ایک قسم کی ماورایشت بھی ان کے یہاں پیدا ہو گئی ے لیکن ان کے 
اس انداز میں ایک رفعت اور بلندی کا احساس ضرور ھوتا ۓ۔_؛“ 
اس اقتباس سے لی بات تو یہ ظاعر عوئی کہ اصغر عشق 
حقیقی کے شاعر ہیں اور اس عشق کی متنوع کیفیات کی ترجائی جس 
طرج انھوں ے ک ہے وہ ؟ردو غزل کی روایت میں ایک بہت بڑا 
اضائہ ہے ۔ دراصل غور کیجئے تو عشق کی کیفیات چاۓ ‏ وہ حتیقی 
عٹی کیک ہوں یا حجازی کی دونوں کا مونہ (0ںئئ٤3)‏ 
ایک ہی قسم کا هوتا سے ۔ وھی درد ھجر اور وعی لذت وصال ؛ اور 


١۵ے‎ 


2 ا 1 2 لقت کا اظہاز جب غئٹر میں‌آھوتا تو دو غامروں 
ہیں وت ظز بیان اور انفرادی ردعمل کا هوتا ۓ ۔ اگر یه کہا 
جاۓے کھ اصغر کے طرز بیان اور دوسرے شاعرون کے طرز بیان میں 
وق سد تو یف ظاحر بے اس لیے کل اکر ان کا ظززازیان ینا می 
عو جیسا کہ دوہروں کا ہے تو اصفر شاعر نہ اہول گے صرف َال 
ہوں گے ۔ جہاں تک عشق کے موضوعات کے سلسلے میں ]ردو غزل کی 
روایت میں اضافہ کا تعلق ہے تو وہ یوں غلطاۓ کہ اصفر نۓ بقول 
ناقد مجازی عشق کو بالاۓ طاق رکھ دیا تھا اور رف عشق حتیتی 
تک عدود تھے اور ظاہر ہے کھ اس عشق کی کیفیات کا اظہار صر 
اسی طرح ہوکا جس مارح عشق مجازی کا تو پھر اس میں نہ تنوع کا 
سوال پیدا ہوتا ہے اور نہ روایات میں اضافہ کا ۔ میں بہاں اپٹی بات 
اصغر کے شعر کی مثال ہے واضع کرتا ھوں : 

زاآہد نے مرا حاصل لیماں نہیں دیکھا 

رخ پر تری زلفوں کو پریشان نہیں دیکھا 

عام مذھبی رجحان ہے گریز ء زاہد کو جو اس رجحان کا نمائندہ 

ہے خاطر میں نہ لانا ء دنیا میں حسن و جال کی لاش ؛ جہان کی هر 
حسین شے میں خداۓ برتر کا جلوہ دیکھٹا ء یه سب آردو غزل کیا 
فارسی غزل کی روایات ہیں جو آردو غزل میں بھی یہ ے : 
جاری و ساری ھیں ۔ اصغر کا اس روایت میں اافہ کیا معتی رکھتاے 
هاں اتتی بات ضرور ے کہ اصفر درد مجر“ اور''لذت وصل“ کے 
موضوع ہے گھبراۓ ہوۓ غرور لگتے ہیں اس لیے کہ اس میں انسای 
عشق کی بو آق ےء یا شاید غزل کو دھو کر پاک کرنا چاھتے 
تھے اور اسی لیے وصل و ھجر ے پریشان تھے یا پھر وہ اس مج 
طریقۂ اظہار کو پسند نہ کرے تھے جو ان کے زماۓ کے شاعرون 
میں :عام تھا اور اس طرح اپنے لے ایک علیحدہ راہ تلاش کر رے تھے 
خود کہتے ہیں : 

کیا دو غر اور یه کیا لذت وصال 

اس سے بھی تی ما یر کے 

اور اس بلند نظری کا اثر ان کی شاعری پر یه هو 

آئ جج جذبات و احساسات:: حیات و کائنات ے اس کا ره( یه حب 


٤ انسان‎ 


۵۸ 


کی ھزل گے , ان کی نظر بلند تو ہوئی کر خلاؤں سے شاعری کے 
موضوعات نہیں آے وہ تو زندی نے پیدا ھوے میں اسی لیے آردو 
شاعری کا روایت کی ایک ”بعد“ (صمذعفصہ(ط) اور کم قرکی۔ 
پہ اابعد“؟ انسان پرستی (دہ(صة580) کے نظریہ پر مبٹی تھی ۔ 
ھا ناف اس چل کر رید بکہتے ہیں کہ 'اسفر تصرف اضاع ھی 
اور تصوف کے سائل یش کرے هیں ۔ اس طرح ان میں ماورایت 
پیدا ہو کئی ہۓ لیکن اس میں رقعت ؛ اور بلندی ضرور ے“۔ اس 
وم ہہ ا ھی و ہو ہر 
دای کے ےس سائل کو وش کر کے رشان جو تاج 

کے سی عائل ہی یں سے چاعا سائل رر مج 
دای مس و رم وی نے وی عاونا نیقی مورح 
میں لکھ دے ۔ جہاں تک ماورایئت کا تعلق ے وہ بات مانی جا سکتی 
ے اور جیسا کہ ]وہر کہا گیا ے اصغر اس زندگ سے الگ تھالگ 
نظر آے ہیں ۔ ان کی شاعری کی رفعت اور بلندی کے قائل بھی ھو 
جائیے اس لیے که جو زندق ے ماورا ے وہ کہیں بھی هو ؛ 
ھم ے کیا مطلب ۔ 

مارے ناند آگے چل کر کہتے ھیں ”اصفر کی غزلوں میں سار 
٠‏ ارول میں کا فا اور یں ای بلند پررازی ۓ اتی عدكو)گا 
رنگین فضا پیدا کی ہے ۔ ان کے یہاں روحانی اور وجدانی خیالات هی < 
اصٹر کے یہاں موضوعات کا تنوع نہیں ۓے صرف تصوف کا 
جو کہیں کہیں فلمفہ کے حدود میں داخل ٭وق ھوئی نظر آق هھا 
لیکن ان کی تخیل ہرستی اور روحائیت انھیں قلسٹی نہیں بننے دی < 
لسی۔لے'ان کے یا موضوع کی یکسانیت ضرور ے“ وغیرہ:وغیر؛ “ 

کر :غور کیجئر ء قٹیل کا کھیل کی دتیا: پھر ی شاد رت نا 
ہے اتی کی آغرتوں :بد گیا غسریت عری۔ روعاق اوزددظطاھا 
شااك ہیں گلی الب ق خسومت عو یتر ع اہ دداف ٹا 
کا تنوع نہیں یہ بالکل سچی بات ۓ اور یہ بات که ان ک شاعرت 
میں تصوف کی کیفیات فلسفہ کے حدود مین :داخل عوق هو لد 
آی ہیں بالکل وھی ہے کہ وہ تصوف کے سائل نظم کرے ٦ر‏ 
ان دونوں باتوں میں کوئی فرق نہیں ۔ انخیل پرستی؟“ کیا چجذ 


۹ 


یہ میں نہیں جائتا ؛ آپ کا جو جی چاۓ سمجھ لیجے البتہ تاقد ھمیں 
یہ بتاے ہیں کہ اسی کے باعث اصغر قلسفی نہیں بن سکے ۔ 
چلو اچھا ھی ھوا کہ یہ مرض انھیں لاحق نە ھوا ۔ 
ابھی ہم اصغر کی شاعری کے موضوعات کی بات کر رے تھے ۔ 
ایک نظر ان کی زبان پر بھی ڈالیے ۔ 
اس طرح زمانہ کبھی ھوتا نە ہر آشغوب 
فتتوں نے ترا گوشۂ داماں نہیں دیکھا 
روداد چمن سنتا ہوں اس طرح قفس میں 
جیسےکبھی آنکھوں سے للستان نہیں دیکھا 
ے آرزو کہ آنئےۓ قیامت ہزار بار 
فنه طرازئی قد رعنا اے ھوۓے 
جوش جنوں میں چھوٹ گیا آستان یار 
روۓ ہیں ملہ پہ دامن صحرا لیے هوۓ 
اس عارض رنگیں پر عالم وہ نگاھوں کا 
معلوم یہ ہوتا ہے پھولوں میں صیا آئی 
الفاظ کے چناؤ میں وہ بہت زیادہ متہمک نظر آتے ہیں اور 
موضوع کی مناسبت ہے الفاظ بھی بڑے رکھ رکھاؤ کے ساتھ چنے 
ہوۓ دکھائی دیتے ہیں ۔ دراصل جس طرح موضوعات کے سلسلے 
میں اصفر امتیازات کے قائل ہیں الفاظ کے سلسلے میں بھی وہ کچھ 
کو شاعراند ؛ عظم ء بلند تر اور کچھ کو کم تر درجہ کا 
سمجھتے ہیں ۔ . 3 
موضوعات اور الفاظ کے ساتھ اصغر کا یہ رویه کیوں تھا ؟ 
ان کی شاعری نے يہ تہج کیوں اختیار ی ؟ ظاھر ے کە وہ غزل 
کو ایک سمعیار دینا چاھتے تھے ۔ اصر کے اس غیال کے پیچھے کچھ 
اآدبی و ساجی اور کچھ ان کے اپنے نفسیاق عوامل کار فرما تھے ۔ 
ہبتر ہوکا کد ھم ایک نظر ان اثرات پر ڈالتے چلیں جو اصغر کی 
شخصیت اور ان کی شاعری کی تشکیل کر رے تھے ۔ 
اس سلسلے میں پہلا اثر تو اس ساجی تحریک کا تھا جو سرسید 
سے شروع ہوئی ۔ جیما کہ پہلے ذکر آچکا ۓے اس تحریک کی نوعیت: 
اصلاحی تھی ۔ شاعری میں حا ى اور آزاد ۓ اصلاحی قدم آٹھایا - 


ڑا 

موضوعات اور ھیئت کی تلاِش کے ساتھ اصلاح کا اخلاق پہلو بھی 
شاعری میں داخل ھوا ۔ شاعری اور اخلاقیات کی چشمک پرانی ے 
اور ھر اصلاحی دور میں یه خیال همیشه جنم لیتا ۓ کہ شاعری 
چتنی اخلاق ہے قریب ھوگ ء اتتی ھی معیاری وگ ۔ اسی لیے 
حب الوطنی ء پچھلے اسلامی کرارنامے اور روایات ٤‏ اسی قسم کے 
بہت ے موضوعات داخل ہوۓ۔ اصغر نے اس تحریک کی روایات نے 
تربیت حاصل کی اور آردو غزل کو صاف : ستھرا ؛ معیاری دیکھے 
یں موضوعات کی بلندی اور الفاظ کا حسن دونوں کو اپنا 
شعار بٹایا - 

ان پر دوسرا ادبی اثر اقبال کا تھا ۔ ھر بڑا شاعر جو اپنے 
زماۓ میں مقبول هو چکا ہو (جیسا کہ اقبال تھے ؛ اور جو مقبولیت 
غالب کو نہیں ملی تھی) اپنے ہمعصروں کو ضرور متاثر کرتا هے ۔ 
اقبال کی آواز اردو شاعری میں نہ صرف سنفرد تھی بلکہ اثر انگیز 
بھی تھی ۔ایک اٹھتی اور ابھرتی ہوئی قوم کو ان کی شاعری کی 
ضرورت تھی ۔ اقبال کے یہاں شاعرانہ .بلندیوں کے ساتھ اصلاج 
قوم کے جذبات اور اخلاق پیغام کی کمی نہ تھی ۔ اصغر پر اتبالا 
کا اثر خاطر خواہ ھوا مگر ایک فرق کے ساتھ ۔ اقبال کے پاس 
اپنے خیالات کی وسعت کے مکمل اظہار کے لیے ختلف ذرائع اظہار 
تھے ۔ وہ ان تمام اصناف پر جو مروج تھیں حاوی تھے اور ایسی 
اصٹاف جو مروج نہیں تھیں ان کو بھی پیرایدڈ اظہار ناک 
صلاحیت و استطاعت رکھتے تھے ۔ اقبال کے تارثین بے اور 
بوڑے دونوں تھے ء اسی حساب ہے ان کے موضوعات میں بھی 
تنوع پیدا ھوا اور زبان میں بھی ۔ اصغر کے یہاں یہ ٴسب کچھ 
نہ ہو سکا ۶ وہ ایک مخصوص طبع ء خصوص رنگ اور خصوص 
قارثین کے اعر تھے ۔ مولانا سراج الحق بچھلی شہری لکھتے هیں 
کھ میں نۓ اصغر سے کہا کہ وہ بھی مومن کی طرح حضرات 
خلفاۓ راشدین کی شان میں قصیدے کہیں ورنە کہیں ”اھل راز“ 
انهیں ان کے نام کی وجہ ے اپنوں میں ہے نہ گرداننے لگیں ۔ 
اصغر ےۓے قصیدہ شروع کیا جو تشبیب سے آگے نە بڑھ سکا اور 
بالاآخر ان کے مجموعۂ کلام میں غزل کی حیئیت ہے داخل هو گیا - 


لی 


کہنے کا مطلب ید ہے کہ اصئر غزلیں کہتے ‏ زے ء مبوس الوگوں 
کے لے ؛ مخصوص زبان میں اور خصوص موضوعات پر اب ان کی شاعری 
کے حدود کا اندازہ لگائیے ۔ 
موبوعات کھ ماسلہ ‏ میںں بات :1 لکل تھے تن اسر بی زناق 
اور ان کی شاغری پر ایک عایان اثر۔ کو اافر ذعن. میں رکھۓ 
اور وہ اثر ا کے صوفیانہ مسلک کا تھا ۔ قاضی عبدالفتی 
منگلوری ان کے پیر تھے ۔ ظاہر ہے کہ اصفر کے کلام پر پیر 
صاحب کی تعلم کا اثر ھوا اور ان کی شاعری میں تصوف کی 
ایک نیچ یوں بھی پیدا ھوٹی ۔مگر ایک بات اور قابل غور ۓ 
اور وہ ی٭ کھ اردو غزل کی سساحیت کو عمق دینے کا ایک طریقه 
یه بھی تھا کہ اس میں فکر کی گبرائی پیدا کی جاۓء یہ رامتہ بھی 
اصغر کو تصوف کے موضوعات کی طرف لے گیا ۔ ذیل کے اشعار میں 
اقبال اور تصوف دونوں کے اثرات ممایاں هیں :ٍ 
شب مگلشن ؛ نسم صحرا ء شعاع خورشید و موج دریا 
ہر ایک گرم سفر ہے ان میں کوئی مرا حسفر نہیں ۓے 
عکس کس چیز کا آئیٹڈ حیرت میں نہیں 
تیری صورت میں ے کیا جو سی صورت میں نہیں 
خود آپ اپنی آگ میں جلئے کا لطف ے 
اھل ت*ش کو آتش ہنا ذہ چاھیے 
اقبال اور قاضی عبدالغنی منگلوری کے اثرات تو همعصروں 
کے اثرات تھے ۔ اصغر ماضی کے دو شاعروں کے اثرات کے خود 
قائل ہیں ۔ ان کا قول تھا کہ ''میری شاعری خواجہ میر درد کے 
معانی اور میرزا غالب کے الفاظ کا مجموعہ ے“ خواجہ میر درد نے 
ہم آھنگی کا دعویلٰ صرف تصوف کی پیروی پر مبنی ے ۔ حالانکہ اصٹر 
کی شاعری میں توف کا وہ گھلاؤ نہیں جو درد کے یہاں ے ۔ اگر اس 
دعوعل کو تھوڑی دیر کے لیے مان بھی لیا جائےۓے تو غالب کے الفاظ 
دالے دعویٰ کو کس طرح مائیے ۔ غالب کے یہان زبان کے بڑے 
تجرے ہیں ۔ ان کی زبان میں اتنا ھی تنوع ہے جتنا موشوعات میں × 
غالب کی زبان : 
ع الدل ثادان تجھے ھواکیا ے“ . ...۰۰۰۰ء سے لےکر 


بئی 


ع ”اب عار وق ساق رستخیز اندازہ تھا؟ . .۰.. , تک ے۔ 
جب کە اصغری زبان میں صرف پرتکلف رکھ رکھاؤ ھے۔ زندگ میں بھی اصقر 
اسی رکھ رکھاؤکے قائل تھے ۔ مولانا سراج الحق چولی شہری کے قول کے 
مطابق اصغر سواری کے لیےایکہ میں بیٹھتے تو دیکھتےکە وہ خوبصورت 
اور دیدہ زیب ہے یا نہیں۔ شاعری میں بھی وہ نہ ھر مضءون کو منہ لگاۓے 
اور نە ھر لفظ کو پیرای بیان بناۓ ۔ شاید اسی تکاف اور تصنع کا یه 
بھی تقاضا تھا کہ انہوں نے درد و غم کے موضوعات کو بھی 
اپناۓ سے انار کر دیا اور اس کے لیے ایک وجائی فلسفہ کی 
آڑ ی۔ 

ع بجھ کو اصفر کم ہے غادت اله و فریاد ی 

ان کی شاعری میں معاملہ بندی نہیں ۔ عشق کے وہ تجرے 
نہیں جو جسای سطح کے ہوں ۔ان کے رکھ رکھاؤ اور پرتمخ 
معاملات زندگی نۓ انهیں شاید اس بات کی اجازت هی نەه دی۔ 
نتیجہ ظاھر ہے ۔ اصفر موضوعات ؛ زبان : موڈ اور پیرایۂ بیان 
کے اعتبار ہے بالکل عدود ہو گئۓے ۔ اتٹا عی نہیں ء یہ بھی 
ھوا کہ اصغر کے دو مجموعد کلام میں اشعار کی تعداد بھی بہت 
کم رہ گئی,۔.یہاں یه کہا جا سکتا ہے کہ تعداد سے کیا ہوتا ے 
شاعری میں تعداد نہیں بلکہ خوبی و کال کو دیکھٹا چاھیے ۔ مگر 
جوھر کی تلاش بھی عرض میں ھی ہوق ہے ۔ جوھر و کال ھوا 
میں نہیں ہوے۔ بڑی شاعری میں صرف یه نہیں دیکھا جاتا کھ 
کیا کہا ۓے ؛ وہاں تو یه بھی دیکھتا پڑتا ے کہ کتنا کہا ےم 
اصفر نے شاعری کو فکر کی عمق تو دی مگر وسعت کھو بیٹھے ۔ 
یوں سمجھیے کہ اقبال کی عمق سندر کی عمق ہے اور اصغر کا 
عمق کنویں کی ۔ 

ذرا اسغر کو ان کے ھمعصر شعرا کی صف میں بھی رکھ کر 
دیکھتے چلیے ۔ حسرت ہے اصفر کا اختلاف ذھنی اور شاعری کی قدر کا 
اختلاف سے ۔شعر کے بارے میں حسرت کا رجحان طبع ان سے بختلف 
تھا ۔ وہ کہتے ہیں : 

شعر دراصل ہیں وھی حسرت 
سنتے ھی دل میں جو اتر جائیں 


۳۳ 


اس کے برخلاف اصٹر شعر کے سلسلے میں عوام الناس کے 
ذوق کو مانٹے ہی ئہ تھے ۔ ان کا خیال تھا کہ مشاعروں 
میں شاعر کو داد لینے کے لیے عوام کی سطح ہر اترا پڑتا ے ۔ 
اسی لیے وہ مشاعروں کے“ زیادہ قائل ئە تھے ۔ یہاں یه بات ظاھر 
ہے کم عوام ان کے شعروں کے بلند آھنگ و معانی کو سمجھ ہی نہ 
سک تھے ۔پس اگر حسرت شعر کی سادگی اور دل میں اترۓ کے 
قائل تھے تو اصغفر فکر کی گہرائی و گیرائی کے ۔ تاہم اصئر کے 
چان کر یىی گہرائی: کا اساس:سزرقف االقاظ یق نقت اوامے ہے 
ہی ہوتا سے ۔ان کے یہاں زندگی ہے متعلق کسی فکر کا احساس 
نہیں ملتا ۔ ان کا ایک شعر دیکھے تو وہ ایک بلٹذ آھنگ کا حامل 
اور ایک گہری فکر کا حاصل نظر آتا ے مگر سچ پوچھیے تو ان کے 
پورے کلام میں کسی ایک روح کا پتد نہیں چلتا ۔ آپ یہ نہیں 
جان سکتے کہ حیات و کاثنات کے بارے میں اصغر کا اپنا نظریه کیا 
حے ۔ بثا اگر آپ یہ پوچھیں کہ غالب کے نزدیک يہ ,کائنات 
کیا ہے تو میرا جواب یہ ہوگا کہ یہ ایک حسین مرقع ہے ۔ جس ک 
رنگا رنگی انسان کی فکر ہے ہے ۔ اقبال کے نزدیک کائنات کوئی جامد 
اور ٹھوس حقیقت نہیں بلک ایک رواں دواں متحرک اصول ہے۔ 
جس میں عمل ثُواب اور سے عملىی گناہ هے ۔ فانی کے یہاں کائنات کا 
سب ہے بڑا اصول غم ہے ؛ یگانہ کے یہاں انسانی عظمت ؛ ٹکر اور 
عمل کی بلندی اصول زندی ے ۔ ایک تڑپ ایک کشش اور حرکت 
کائنات کے ذرے ذرے میں پوشیدہ ہے ۔ جمود موت ے اور حرکت 
زندگی ء مگر اصفر کے یہاں اس قسم ک کوئی بات نہیں ۔ ایک ایک 
شعر میں تو کچھ نہ کچھ مل جاۓ گا مگر پورے کلام میں 
زندگی کا کوئی ایسا رجحان نہیں ملتا جس سے حیات و کائنات کے کسی 
مسثلەه پرزروشنی پڑقی ہو ۔ 

حیات و کائنات کے مسئلوں کو تو چھوڑے ؛ اپنے کلام مین اصغر 
خوذ بھی ممایاں طور پر ظاھر نہیں ہوے ؛ وہ اپے تمخع 
اور تکالف کے پردے میں جاےۓ کیا کچھ چھباۓ ہوۓ ملتے 
ہیں ۔ ان کے چہرے پر ایک ریشمی نقاب پڑی ہوئی حے جس کہ 


پیچھے کچھ نظر نہیں آتا ۔ 


مس 
اصفر ہے ملے لیکن اصغر کو نہیں دیکھا 
اشعار میں سنتے میں کچھ کچھ وہ نمایاں ے 
حالانکہ اشعار میں وہ بالکل نمایاں نہیں ہیں ۔ ان کے منفردٴ اشعار 
ہے کچھ اندازہ لگائیے - حقائق و معارف سے قطع نظر وہ ایک اییے 
معاشرہ ی:پیداوار معلوم ہونے ہیں جو س رھا ھوا۔ خود اوہ انۓ 
زمانھ کا ساتھ نہیں دے سکتے اور پراۓ ڈہانھے کے ساتھ مکمل طور 
پروابستہ نظر آے ہیں ۔ جو کچھ ے وہ کسی کھوئی ہوئی چیز کا 
احساس بے اور بس ۔ حالانکہ یہی باتیں ان کے دیگر ھمعصروں مثا 
فانی اور یگانە میں بھی.ملتّی ہیں مگر اصغر اس الائش کو بھی حسین 
پیرایۂ بیان کے لیادے میں چھپاۓ ہوۓ ملتے ہیں جب کہ فانی 
اور یگانه ان کا بھرپور اظہار کرۓ ہیں ۔ نتیجہ یہ ے کەہ 
اصغر نه تو خود اپنے جذبات کا تزکیہ کر سکتے ہیں اورالہ 
قارئین کے جذبات کا۔ ' 
روداد چمن ہُنتا ہوں اس طرح قفس میں 
جیسے کبھی آنکھوں ہے گلستاں نہیں دیکھا 
قید قفس میں طاقت پرواز اب کہاں 
رعشہ سا کچھ غضرور ابھی بال و پر میں ے 
قفس کی یاد میں یه اضطراب دل معاذ الہ 
که میں ۓ تو ڑکر ایک ایک شاخ آشیاں رکھدی 
تیسرے شعر پر غور کیجئے تو وہ ایذاطلہی کی ایک بہت اچھی 
مثال ہے ساتھ ھی ایسے اضطراب کی جو یقینی تباھی سے تسکین پاتا ے۔ 
بظاھر اصغر حسرت ہے نکتہ ارسی و سر مستی میں بلند نظر آے 
ہیں ۔ لیکن اگر یہ مان بھی لیا جاۓ توران کا کٹیوس حسرت ہے بہت 
چھوٹا ہے ۔ فانی اپنے ہمہ گر رجحان 0 باوجود اصغر ے وسعت 
میں کہیں زیادہ میں اور یگانه تو اپنے تمام ہمعصروں میں موضوعات 
اور پیرائیە بیان کے تنوع کے اعتبار سے سب ہے پیش پیش ہیں ۔ 
زبان کے اعتبار ہے اصفر ایک صنعت کار ہیں ۔ فانی کی طرح 
اٹھیں بھی الفاظ کے استعال ؛ ان کی نشست میں کال حاصل 
ہے ۔ جیساکہ پھلے کہا جاچکا ہے ان کے الفاظ دھلے دھلے نکھرے 
نکھرے معلوم هوۓ ہیر مگر موضوعات میں تنوع نہ ہوۓے کی وجھ 


بس 

ہے الفاظ کے ساتھ ان کا یہ لگاؤ بھی تصتع پر مبنی معلوم ہوٹا ہے ۔ ان 
کے یا الفاظ کے ساتھ پنجہ آزمائی کا احساس نہیں ملتا جو ہمیشہ هر 
بڑے شاعر کی خصوصیت ەوقی ہے ۔ فرانس کے ایک شاعر ملار ۓ مصور 
دیکا ہے یە بات کہی تھی کہ شاعری خیالات سے نہیں الفاظ ہے وق 
ہے ۔ مگر اصغر کے استمال الفاظ میں نکھار کے باوجود تازکی کا احساس 
نہیں ملتا ۔ ساتھ ھی وہ روزمە کی زبان سے اتنا می دور ہیں جتناکہ 
وہ هوسکتے تھے ۔ بڑی اعری کی زبان عام بول چال کی زبان سے قریب 
ہونی چاہیے ۔ آپ کہہیں گے کہ اصفر کی زبان ان کے موضوع ہے ھم 
آھنگ تھی اور اسی لیے عام بول چال کی زبان سے الگ تھلگ تھی - میں 
بھی می کہتا ہوں ۔ اصغر کی شاعرانه روایت زندہ روایت ئە تھی ۔ 
وارث شاہ کا تصوف یا عپدالطیف بھٹائی کا یا پھر کسی قدر میر درد کا؛ 
عام زندق کی پیداوار تھا٤‏ اصغر کے زماۓ میں تصوف کا یه رشتہ عام 
زندی سے کٹ چکا تھا ۔ 

حدود موضوعات ؛ زبان اور ان کے کلام کی یک رنگی اور ایک 
ہموار سطح ہمیں ان کے کلام سے ہہت جلد ]آچاٹ کر دیتی ہے البتہ 
کبھی کبھی ؛ کہیں کہیں ہے پڑھنے کے لیے ؛ یا پر تصنع کاچر کا 
درس لینے کے لیے یا پھر تصوف کی رندی و سرنستی کو پرکھنے کے لیے 
ہم اصفر کو اب بھی کامیاب پاتے ہیں ۔ 

انگریزی ادب کے ایک ناقد سیتھیو آرنلڈ (۲5010ش ٢۷٥٥ط٥٥3۸)‏ 
ۓ انگریزی شاعر چا سر (8106)) اور اسکاٹ لینڈ کے شاعر برٹس 
(80۲09) کو اچھے شعرا کے زمرے سے خار جکر دیا تھا ۔ اس کا خیال 
تھاکہ چاسر اور برنس میں اعلیٰ سنجیدگ (816080688 11ع1ا) نہیں 
سے ۔ اس کے برخلاف گرے ((وء0) بڑا شاعر تھا اس ل ےکە وہ متانت 
اور سنجیدگی ہے بھرپور تھا ۔ آج همیں سیتھیو آرنلڈ کی اس بات ہے 
اختلاف کرتے ہوۓ کوئی جھجک حسوس نہیں وق اس لیے کە ادب 
کک تاریچ کا فیصلہ ناقد کے ہاتھ میں نہیں هوتا۔ اگر آردو میں اسی اصول 
کو اپنائے تو نظیر اکبر آبادی اور انشاکو بیک قلم قلمزد کرٹا 
ھوگا اور پھر اعليل سنجیدگ والے شعراہ ڈھونڈئے تو ایک اصغر اور 
دوسرے شاید مولانا اسمعیل میرٹھی ھی ملیں گے ۔ میں یہ بات طنزاً 
نہیں کہہ رھا ہوں ء؛ آپ اصفر کے مجموعہ کلام ”نشاط روح“ میں 


کم 


مولانا ابوالکلام آزاد کی تقریظ دیکھ لیں ء وہ لکھتے هیں : 
”میں نے يہ محجموعہ بیدلی کے ساتھ اٹھایا تھا 
ا آر کیا تی : انآ اعتراف سے ساتھ کک 
آردو میں ایک شاعر موجودے جس کی موجودگی 
ہے میں اس وقت تک ے خبر تھا ۔ میری نگاہ 
کت چینی می ںکوتا ھی نہیں کرقیء میں معیار کی 
پستی پ رکسی طرح اپنے آپ کو راضی نہیں کرسکتاٴ: 
اتپ اہن ری ايل دیے کے اہن ایی :ات کا عیال٠رکیں‏ 
اور وہ یه که ایک طرف تو معیار کی بلندی اور اعلول سنجیدگی ےۓے 
جس میں شخصیت کا پت نہیں چلتا؛ دوسری طرف شخصیت کا وہ 
لا ]بای اظہار سے جو اکثر رومان شعرأ کی خصوصیت سے اور شعری 
حقیقت ان کے بین بین ے ۔ 


فانی بد ایونی 

فانی کا نام آے ھی عام طور پر ایک نوحه گر کا تصور آبھرتا ے۔ 
میرا خیال ھے کہ لوگ یه بھی بوول جاتۓ ہیں کہ ان کا ام 
شوکت علی خاں تھا ۔ ان کا یه نام اور ان کا تخلص دونوں ان ک پوری 
ادبی شخصیت کو سامنے لاۓ یں ۔ لیکن آج لوگوں کے سامنے ان ک ہوری 
شخصیت نہیں ؛ شخصیت کا ”شوکت“ والا حصہ نظروں ہے اوجھل 
ہوگیا ہے اور اب جو کچھ سام ے وہ یہ کھ ایک غریب الوطن ؛ 
گریہاں چاک منہ ڈھاپنے زندگ کا ماتم کرتا وا آیا اور گذر گیا۔۔۔۔-وہ 
فانی تھا ۔ 

چلئۓے بات یہاں ہے شروع کریں کە فانی موعہ اضداد تھے۔۔-۔وہ 
شوکت بھی تھے اور فانی بھی ٤‏ وہ زندہ :ھی تھے اور مردہ بھی ؛ 

وہ غمگین بھی تھے اور غم میں سرت کا پہاو تلاش کرۓ والے بھی ؛ 
غرض کہ وہ دنیا کے سب سے بڑے تضاد ”'زندگ اور موت“ کر 
اپئے سینے میں چھپاۓ پورے اکسٹھ سال اسی دنیا میں زندہ رے۔ 
کسے معلوم نہیں کہ روح کی سب ہے بڑی تنظم زیادہ سے زیادہ تضاد 
کو حل کرۓ اور انھیں ابی شخصیت میں ڈھالنے اور پھر ان ے 
پالأثر خورۓ میں ےا ۔ اق ان آزی فشخمیت بی سے بڑے 
تضاد کو سو لیا ۔ اور پھر انھیں وہ لذت ملى کہ زندگ بھی بولی 
لگی اور موت بھی ؛ اب وہ زندگی اور موت دوئوں 5 قیعت ادا: کرۓ 
کے قابل تھے ۔ 
لذت فناٴ عرگز گفٹنی نہیں یعنی 1 0 
دنیا میری بلا جاۓۓے مہنگی ہے یا سی ہے 
موت ملے تو مفت ثہ لوں ہستی کی کیا ہستی ہے 

اس ہستی کی کوئی ہستی تہ ماننے والا فای مارے سام جب 
بھی کبھی آتا ہے تو تصبویر بن کر نہیں آتا - قانی کے کلام سے نان 
کا تزثرے کیل تصویر ین رق ےجو چیڑ سان آ3 ھ9 اک 


ھی 


۸ 


تصور ے ایک خیال ہے۔۔۔-یا یوں کہیے کہ کچھ اقدار ٤‏ جن کے فانی 
نمائندہ تھے ۔ فانی بدایوں کے کھاۓ بیتے گھراۓ میں پیدا هوۓ ۔ کم 
عمری میں باپ کا ساید سر ہے اٹھ گیا ۔ علىی کڑھ مسلم یونیورسٹی ے 
و نے ۔ ایل -ائل یی کی ڈگریاں لیں ۔ بدایوں میں وکالت کی 
جس میں کامیابی نہ حاصل کرسکے ۔ طبعاً خاموش طبع اور سنجیدہ تھے ۔ 
کثبرالاحباب بھی نە تھے ۔ ان کا قول تھا کہ وہ کچہری صرف 
اس طور پر جاۓ ہیں جیسے آدمی اپنے وہ کام کرے جن کے لیے وہ 
فطرتاً مجبور ہو۔ ظاہرے کہ وکالت کا پیشہ ان کے لیے نە بنا 
تھا اور مقدموں میں ان کو دلچسی بالکل نه تھی ۔ حالائکہ بدایوں 
کی سر زمین ان کے پیشے کے لیے ساز گار تھی ۔ لیکن بدایوں ک سر زمین” 
ان کی طبعیت کے لیے ساز گار نە تھی ۔ وهاں مشاعروں میں اکھاڑے 
بازی تھی اور خاندان میں چھوٹۓے موئے جھگڑے ء فانی ان تمام 
دنیا داری کی باتوں ہے بالاتر تھے ۔ ان سب- باتوں کا اثر یہ وا کہ 
وطن سے ایک ے زاری اور ساتھ ھی محبت دونوں طبیعت میں وچ بس گئی۔ 

زمین حشر فاتی کیا قیامت ے نعاذ الہ 

جھے اہن وطن کی ھی زمیں معلوم ہوتی ۓے 

اور 
گوخارھوں؛ جب بادچمن آق 
انکاروں پہ لوٹٹے ھی بن آق 
کافر ہھوں ؛ جو فردوس میں چین آتا 

دوزخ سے بھی جب ہوۓ وطن آتی ے 
ے۶۱۸۵ سے ۱۹۱۰ء تک کا زمانہ هندوستان میں زبردست سیاسی 
اور ساجی تبدیلیوں کا زمائہ رھاے ۔ مومع میں هندوستان تو کیا 
ساری دنیا ایک نۓے تبذبی اور "مدنی موڑ پر آ گئی۔-یہاں ایک بات 
سمجھنے کی ہے اور وہ یہ کھ تہذیٍی اقدار ی تبدیلی ء سیاسی ؛ معاشرق 
اور ساجی اقدار کی تبدیلی کے ساتھ ساتھء ان کے قدم آبہ قدم نہیں 
ہوتی ء اس میں قدرے دیر لگتی سے ۔ تہذیبی اقدار کا تعلق روحانی 
دئیا سے ہوتا ہے اور اس لیے مادی تبدیلیوں سے ان کی مطابقت ھوے 
ہوۓ بھی ایک عرصہ درکار ہوتا ہے ۔ مادی حالات کے بدلنے سے 
معاشرہ کے کسی فرد کی کشمکش خارجی شکل اختیار کرق ہے ؛ 


۴۳۴ 


"۹ 


تہذیبی اور روحانی اقدار ک تبدیلی ذاخلی کشمکش لاق ے ۔ ]ہے یوں 
دیکھۓےکھ اگ رکوئی فرد اپنی ملازمت ہے برطرف هوجاۓ تو وہ دوسری 
ملازنت ی' تلزض کرۓ گا اور او اس کیا زیات بترم 
خارجی طور پر نمایاں ہھوگی ۔ ھوسکتا ہے که وہ داخلی طور پر بھی 
ایک کرب کا شکار ہو ؛ مگر اس کا یہ کرب دوسری سلازمت کے مل 
جاۓ سے دور هوجاۓ گاب ایک دوسری مثال لیجئۓے ؛ رض کیجئے 
کہ کسی آدمی کو عشق میں ناکانی ہوق ہے تو اس کی کشمکش 
داخلىی ہوگ۔۔نفس کی تماتر قوتوں میں توازن قائم اہ رھنے ے آدمی 
پاکل ہو جاتا ے ؛ مگر کسی عضو بدن کے کمٹ جاۓ سے وہ سإج 
کا کار آمد فرد رہ سکتا ہے ۔ یہی فرق ہے خارجی کشمکش اور 
داخلی کشمکش کا ء اور ساتھ ھی مادی اقدار اور روحانی اقدار کا۔۔ اب 
ذرا غور کیجئۓے کھ ایک خاص تجذیی ماحول میں ہرورش پاۓ هوۓ 
آدمی کا اس دور میں کیا حال ہوگا جب کہ ان تمام تہذیبی اقدار کی 
موت ھوگئی ہو جو اس کی روحانی زند کی غامن ھوں ۔ تھوڑے سے 
تصور کی شرط ے اگر ھم افلاطون کو آج اس دئیا میں زندہ کر دیں تو 
کل اس کے لیے ہمیں پا تو پاگل خاے میں جگہ مخصوص کرانی ھوگ یا 
پھر قبرستان میں ۔ 

ظاہر سے کہ فاتی کی پرورش ان کے والدین کے ماحول میں ہو 
اور جب وہ اہنے پیروں پر کھڑے ہوۓ تو پیروں تلے زمین نکاتی 
ہوئی معلوم ہوے لگی ۔ اب نہ وطن میں چین اور نە وطن سے باھر 
طبعاً ٹو وہ دروں بین تھے ھی ٤‏ بروی گرد و نواح بھی راس لە آلۓ< 
طبعیت ہیں ٹاخی آئی ٢‏ لیکن دروں بینی کام آئی ؛ تلخی میں گھلاوٹ 
پیدا کی ء چاشتی دی اور وہ دئیا کیا زندی سے ے یاز هوگئے۔۔۔میں یجان 
”ے نیاز““ کا لفظ استمال کر رھا ہوں ”مٹکر“ کا نہیں ےیرا مطلب 
و ا ہاو ا جو روحانی تھی ؛ داخلی تھی ؛ 
حل کر لیا > وہ ممامترتشاد ہے بالاٹر ہوگۓے اور اس کشمکش سے 
اوہر آٹھ گئے۔۔_اس کا بین قبوت یہ ے کہ وہ زندہ رۓ وك صروے 
سیت موہ یں و شر 
سد ا کہ ۱3 اوک ڈانکرن۔ 
طرح ان ی روح کو ایک بڑی تنظم میسر ھوں اور یٹ ٭ 


ے1 


اس بات کو ایک دوسری طرح بھی دیکھا جاسکتا ہے ۔ پراۓ 
معاشرے کے بندھن ٹوٹ جاتے ہے افراد بھی بکھر جاۓے ہیں جنے 
هار عے موق ۔ اسی اثنا میں معاشرے کی ازسرنو تعمبر کا کام بھی 
جاری رہتا ھے ۔ شکست و ریخت کے ساتھ ساتھ نبی تنظیم بھی ہوق 
رہتی ہے ۔ نی قدروں کی تشکیل بھی جاری ری ہے اور افراد میں 
سے کچھ تو ایک طرف ہو جاتے ہیں اور کچھ دوسری طرف ؛ مگر 
ایے بھی کچھ لوگ ہوتۓ ہیں جو کسی طرف نہیں . ہو ہاۓے۔ 
جنھیں لہ تو بچھلی روایات ہے کچھ ملتا ے اور نە اپنے زماۓ ہے۔ ایے 
لوگ ]سی . داخلی کشنکش میں مبتلا ہو جات ہیں جس میں فان میتلا 
ہوے۔ ایے هی دور میں رومانوی رجحانات اپنی جکہ بناۓ لگے 
ہیں ۔ ظاہر ہے کھ اگر سج میں اقدار کا تعین نہ ھو تو فرد اپ دئیا 
الگ بٹاۓ لگ جاتا ہے۔انفرادی وجحانات ؛ موت کی طلب ء جذبات و 
احساسات کی شدت ؛ عثل کی کسوٹی ہے گریز؛ یہ کمام باتیں بڑی 
حد تک رومانوی طرز فکر کی ھی مظہر ہیں ۔ اس سلسلے میں فانی کو 
بھی ایک عیثیت سے رومانی طرز فکر کا حامل کہا جا سکتا ہے اور 
پھر ان کے یہاں تو ٴ ایڈاہسندی بھی ہے ۔ فرق یہ ۓ کم فانی غزل کی 
ہثیت کو اپنائۓ رے ۔ اس طرح وہ کلاسیکی فارم میں رومائی رجحانات 
کو سموۓ رے ۔ غزل میں ہثیت کے تبربوں کی بات ے معنی ےہ ۔ 
البته غزل۔ کی ہثیت میں تیرے ضرور عوسکے ہیں ۔ یہی فانی ۓ بھی 
کیا اور ان کے دوسرے بڑے ہمعصر یگانہ ۓے بھی ۔ یکائہ کا نام 
لیجئے اور وہ فان کا تضاد معلوم ہوتۓ ہیں ۔ : 
گلا نہ کاٹ سکے اپنا واۓ ناکامی 
پچاڑ کالتے ہیں رات دن مصیبیت کے 
موت مانگی تھی خدائی تو نہیں مان تھی 
لے دعا کر چکے اب ترک دعاکرتۓے ہیں (یگاند) 
تو کہاں تھی اے اجل اے امرادوں کی مراد 
مئے والے راہ تیری عمر بھر دیکھا کۓے 
اجل ِک آرزو :ہو دل میں فائی اور دثیا ہو 
خدا رکھے یی رونق ہے اس ]جڑے هوۓ گھری _(فاف) 


۱ا 
لیکن ذرا غور کیجۓے تو دونوں ھی چیخیں یں ء ایک دل سے 
باہر نکل کر فضا میں تیر جاتی ھے ء اس لیے کھ یگانە خارج ہیں تھے ء 
اور اس لیے بھی کہ وہ اپنی کشمکش کو (جو داخلی تھی) ابنی 
شخصیت میں جذب نە کرسکے تھے اور دوسری دل کی اتھاہ گہرائیوں 
میں اتری چلی جاتی ہے ء اس لیے کہ فانی دروں‌بیں تھے اور اس لیے 
بھی کە انھوں ۓ اپنی کشمکش کو اپنی شخصیت میں حل کر لیا 
تھا غم ان ک زندی کا جڑ ہ اور موت زندی کا ماخصل۔۔-یگانہ زندق ی 
پر پیچ منزلوں میں بھٹکتے اور اس ے لڑۓ رے ؛ اور فانی گویا ایک 
ھی جست میں زندگی کے ۔مام مرحلوں کو عبور کرکے زندگ اور موت 
کی سرحد پر پہنچ گئۓے ۔ اس لیے کہ عدموجود کی منزل آخر ہے 
موت ہستی کی تکمیل ہے ۔ موت دیر آشنا ہے مگر اس کے بعد جلوۂ 
حقیقی سے رجوع ہوا : 
خود جو نہ هھوے کا هو عدم کیا آیے هونا کہتے ہیں 
موت نہ ہو تو ھمت "ہیں ء یہ ھی کیا ھمی ہے ' 
ظہور جلہوە کو ے ایکے زندگ درکار 
وف ال ی سرن دہے اس کنا 
لیکن ذرا ابھی ٹھہرئےۓے ہم تو فانی کے فلسفہ موت و غم کی 
سرحدوں تک آن پہنچے ؛ اس کے پہلے ھمیں یه بھی دیکھنا تھا کە ان 
کی شخصیت کا ''شوکت؟“ والا حصہ کیوں سامئے نہیں آتا ء !'فانی؟“ 
کی شاعری کا تفصبلى جائزہ لین ہے پہلے ہم ذرا ''شوکت“ کو بھی 
تلاش کر لیں تو بہتر ہوگا ۔ ہاں تو بات یہاں سے شروع ہوئی تھی کہ 
قانی بدایوٹی دراصل شوکت علی خاں تھے ۔ فانی کی تلاش کرنی ہو 
تو ان کے کلام میں موضوع غم و موت ک تلاش کیجئے 2-0 
کو ڈھوڈنا هو تو شکوہ الفاظ اور شوکت اسلوب کی طرف آئیے ۔ 
فانی کو صرف الم ریز ء غم انگیز ؛ موت کے راگ الاپنے والا اور غم 
کے تیر چلاے والا شاعر کس ۓے بنایا ؟ آپ اگر یه سوال اٹھائیں تو 
میرا جواب یہ ہوگا کہ کچھ فانی کے اپنے تکلفات ۓے اور کچھ دوستوں 
ان فائی کی ””یاقیات“ ۓ اور کچھ رشید احمد صدیقی اور 
قاشی عبدالففار کی انتقادیات ۓ؛ کچھ ان کے تخاص قانی ے اور کچھ 
اس متخلص کو کھپاۓ والے مقطموں کے الفاظ و معانی نے۔: اس طرح 


ے٤‎ 

شوکت علىی خان فانی وہ کچھ بن گئے جو اب سطحی طور سے آپ کو 
نظر آے ہیں ۔ آپ اگ فانی کو اس کے اصل روپ میں دیکھنا چاھتے 
ہیں تو ایک کامٴ کیجۓے اور وہ یه کہ ''باقیات فانی“ کو فانی کی 
کلیات کے تمام اشعار میں ملا جلا دیجۓ اور پھر سارے دیوان سے کچھ 
شعر اٹھا لیجئے ۔ اب دیکھۓ : 

لاہے ہہ جھک بڑی ہے گل و یاسن کی شاخ 

باادست نازنیں میں ہے ساغر شراب کا 

جیا تزا' ذکرا آگیا :ھم؟' ذففتا چپ ×ھوگے 

وہ چھپایا راز ادل ہم ۓ که انشا کر دیا 

یوں چرائیں اس ۓے آنکھین سادگی تو دیکھۓے 

بزم میں گویا سی جانب اشارا کر دیا 

دعدے کا وات گردٹن الاوک رک کی 

جب تح سے بن گئی تؤ زمانہ بگڑ گیا 

اداے دعوت نظارہ دیدنی ہے کەہ وہ 

می نگاہ ‏ سے نظریں چا با کے چلے 

اک وزق سر ود ضے البراف ہوی ہی 

دیکھوں ترے ہونٹوں پہ ہنسی آئی ہوئی سی 

تو یش ا ہیں معللہ طاقت دیدار 

پھر کچھ نگہ شوق ھے کھبرائی ہوئی سی 

ٹکیا ہے. کہا دہ ہل ہوا کو کوئی 

مطلب یہ ے کھہ دور سے دیکھا کرے کوئی 

دشمن جاں تھے تو جان مدعا کیوں ھوگئے 

تم کی کی" زندق کا اآقبرا کیوں حوکر 

تو مرے دل کی نہ سن یہ آئینہ ے اس بے پوچھ 

تیری صورت آغنا درد آھنا کیوں ھوگۓے 

سرکاز اس وخ جنفا چاہتا اعوں میں 

یه بھی اگر وفا ھے تو اچھا نہ کیجۓے 

شرمندہ وھم رشک سے اتتا نہ کرجے 

آئينه دیکھ کر مجھے دیکھا نہ کیجئے 


۳۴ 


خود مسیحا خود هی قاتل ہیں تو وہ بھ یکیاکریں 
زخم دل پیدا کریں یا زخم دل اچھا کریں 
جتنے منہ اتی ھی باتیں دل کہ پته کیا خاک چلے 
جس نے دل کی چوری کی عے ایک ]سی کا نام نہیں 
اے جذب بیخودی ترےٴ تقربان جائیۓے 
پھرتا ے دل میں کوئی جھے ڈھوڈتا وا 
فرض کیجٹے کہ فانی کا تخاص ”شوکت؟ٴ ہوتا اور وہ غم و موت 
کی فضا کے تیس فیصد شعر تہ کہے ہوتے یا ””باقیات فانی““ ان کا 
جموعۂ کلام نہ هوتا تو پھر فانی کے ناقدین ان کے بارے میں کیا 
راۓ دیتے ؟ -۔۔ میرا خیال ہے کہ ان کے الفاظ کچھ ایسے ہوۓ 
-۔سسفانی بدایونی ایک کامیاب غزلگو ہیں ۔ اردو کے شعری 
ادب ے ان کا رشتہ براہ راست ہے ۔ وہ سب سے نھلی سطح ہر ایک 
روایتی شاعر ہیں اور سب ہے اونچی سطح پر ایک عظم ننکار ۔ ان کی 
شاعری میں میر کی سادگی بھی ے اور غالب کی معی افرینی بھی ۔ 
لکھنؤ کا بانکپن بھی اور دلی کا چان بھی ۔ داغ و امیر کا طرز بیان بھی 
اور عزیز لکھٹوی کی زبان بھی . . . , میں بھی یہی کہتا ہوں ۔ فانی 
کو لکھٹؤ کا طرز سخن بڑا راس آیا اور ان ک شاعری کی بئیادیں لکھنڑی 
اندازشعرگوی نے یختہ کیں۔ ان کا زورکلام؛ شوکت الفاظ ؛ ایک ایک 
مصرع ؛ ایک ایک لفظ ی چستی سب اسی مشق اول ؛ اور اسی مدرسه 
کی تربیت کی س‌ہون منت هیں ۔ روایات تو انھوں ۓ ساری اردو غزل 
ے‫ ھی لیں مگر ان کی اپنی فطرت میںٴجو کچھ تھا وہ ان روایات سے 
مل کر ان کی انفرادیٹ کا ایک حصة بن گیا ۔ عشق ؛ موتٴ غم ۂ 
تصوف سب کچھ پہلے روایتی انداز میں آیا اور پھر ان کے اہ انفرادی 
رنگ میں رنگ کر اور ٹکھر گیا ۔ ان کے یہاں ٹھیٹ روابتی انداز کے 
اشعار بھی ادھر ]دھر بکھرے نظر آے یں : 
وعدہ بھی کرلو؛ وعدے یہ یاں آ بھی جاؤ تم 
یہ سب عہی محہساری نہیں کا جواب کیا 
وت آن نتے ھرفثنه٭ اک قیاست ے 
ي١‏ ص+جتاب غرا دور آتاد ات موا 


مخت 


وہ'شام وصل دشمن زلف ساجھاۓ ھیں رک رک کر 
انھیں یاد آگئیں کیا گتھیاں میرے مقدر ک 
لو مسیْحا ۓ بھی اہ نے بھی یاد کیا 
آج بیاز کو مچی بھی قضا بھی آئی 
بریز مموج تھا اک اک خط ینہ 
حفل سے جو وہ آٹھے لیتے > ہوئےۓ انگڑائی ٠‏ 
ان کو شباب کا نہ مجھے دل کا ھوش تھا 
اک جوش تھا کہ حو ماشاۓ جوش تھا 
اس نے عدو کا سوگ کیا یاں اس ہے وفا کی آس بندھی 
داِغ کنا رنگ خنا کی دیکھا 'دیکھی چھوٹ گیا 
مگر اینے اشعار ان کی شروع کی غزلوں میں زیادتی ہے اور 
بعد کی غزلوں میں گاے بگاۓے ماتے ہیں ۔ عشق؛ تصوف ؛ غم اور موت 
ان تمام موضوعات پر روایتی اشعار بەکثرت ملیں گے ؛ لیکن روایتی 
کنا لے افزی ارک کی امرش سے با او ند مر وهات 
ہن منفرد ہو گئے ہیں یا پھر ان میں ان کے خصوص اسلوب بیان 
نے نی تازی ؛ نی جان ڈال دی ہے اور اس طرح وہ روایتی ہوۓ هوۓے 
بھی نکھرے نکھرے ؛ لۓ نئے معلوم ہوے ہیں : 
چلیاں ٹوٹ پڑیں جب وہ مقابل سے آٹھا 
مل کی پلٹیں تھیں نگاھیں کہ دھواں دل سے اٹھا 
فاق دوائے درد جگر زھر تو نہیں 
کیوں ہاتھ کانپتا ہے مرے چارہساز کا 
ادا رے آل میں تح کی مند چھیاگ خورڈ 
سی قضا کو وه لاۓ دلہن بناۓ ھوۓ 
دیدئی ہے رنگ دل میں ڈوب کرکھچتے کے بعد 
تم ابھی کیا دیکھتے هو تھم کے خنجر دیکھٹا 
فصل کل آئی یا اجل آئ یکیوں در زنداں کھلتا ے 
کیا کوئی وحشی اور آپپونیاء یاکوئی قیدی چھوٹگیا 
وہ تری عہد کرم کی فتلہ سامانی سہی 
میری بربادی کو آخر کوئی ساماں چاھے 


۵ 


لیکن قانی غالب و میر دوتوں کی طرف بالخصوص ٍ ۔ 

یوں کہ غالب و سیر کے اثر سے آردو کا کوٹسا ایسا شاعر کت 
بچا ہوگاء دوٴمش یوں کہ غالب سے ان کی کس قدر ڈھتی یگانگت 
پا اور میر سے غم والم کا رشتہ تھا۔ وہ بغالب کی طرف گۓ 

لیے که ان کا ذھن ایک خاص سطح پر فکری حدود میں داخل هو 
تج ایک نیچ پر فکر کو جذبہ کی کیٹیت میں لپیٹ 
کر شعر .کے قالب میں ڈھالنا غالب ہے سیکھا ء اس کے علاوہ ان 
موضوعات کو ء مثا زندگی و موت ء اور تصوف ؛ جو ان کے بہاں 
اکثر فلسفه ؛ِن جاۓ ہیں ء شعر کا لباس پہنانا ء غالب کا ہی سبق ہے ۔ 
فانی کی شاعری میں روایتی کلام ے الگ ایک ڈھنی و ٹفکری رجحان 
ملتا ہے ۔ اسی نیج پر وہ غالب کی فکر ہے متاثر ہوئۓ ۔ مگر فانی 
اور غالب میں ایک فرق ہے ۔ وہ یہ کہ فانی سنجیدہ اور غالب 
غیر سنجیدہ ہیں ۔ میرے کہہنے کا مطلب یہ ے کہ غالب خیال و جذبہ 
کو ملا جلا کر. پیش کررۓ میں کسی تکلف سے کام نہیں لیتے ۔ غالب 
کے یہاں یہ کام اتنی آسانی سے ہو جاتا ہے کە وہ ایک کھیل معلوم 
ھوتا ے ۔ اور ویے بھی غالب بڑی بڑی باتوں کو کھیل سجھتے 
کیں ۔الان.چورلی: چھول ریا ابی مند جا کوسویت مر آکزہ بڑے 
کلف سے ادا کرتے معلوم ہوۓ ہیں ۔ ان ى ٹکری شاعری تکلفات 
کی شاعری ہے جس میں وہ ضرورت ہے زیاد: سنجیدہ یں (یه بات ان 
کی پووری: بفاخرفہ کا لیے ون موزرت کل ایسا معلوم ہوتا ے کھ 
ان کی طبیعت میں مزاح کا کوئی عنصر ھی نە تھا ۔) 

ادھر غالب ہیں کہ بڑے سکون ے کہتے ہیں : ع اک کھیل 
ہے اورنگ سلیان مرے نزدیک ۔ اور پور : 


عاشق ہوں پہ معشوق فریبی ہے مرا کام 

عنتوں کو بزاٴ کاخی سے لیاول ضررے آگے 
اور اسی لیے مزاح ی وہ چاشنی جو غالب کے کلام کا خاصہ ےہ فان 
کے یہاں مفقود نمے ۔ نیچے لکھے ھوۓ اشعار میں غالب کی قیادت کا 
اثر فانی کی انفرادیت کے ساتھ دیکھٹۓے ۔ پہرحال فانی کے اور اشعار کے 
مقابله میں یہ غحالب کے اغلب اثر کے حامل ہیں : 


١ے‎ 


مایہ ادراک ہستی ہوں تتکلف پر غرف 
زندق میری دروغ مصاحت ٢‏ آمیز کے 
تھا گداۓ ائی رے گنا رپ ککیتن ئەں؟کر 
اک اعا اہو کیا ورصلا مات ئا آباد 
مذاق تلخ پسندی نە پوچھ اس دل کا 
بت ,میگ ' سے ڑسستے کا یا فو نات 
لکو چکے ہم جا چکا خط گر یہی حالت رھی 
ہاتھ میں آیا قلم اور شوق کا دفتر کھلا 
دل میں زخم اشکوں میں خون ؛ صورت یە ہیں حالت مپرس 
سرچ کہ ای توہ 0وک چوپا شر کھلا 
آپا جنوں سے بھی توقع نہیں آزادی کی 
چاک دامان بھی بهہ اندازۂ دامان نکلا 
گھر ہے اب قفس فانی گھر کبھی چمن بھی تھا 
ماں کبھی وطن بھی تھا ء اب وطن کہاں اپٹا 
جھوٹ ھی سہی وعدہ کیوں یقین نہ کر لیتے 
بات دل فریب ان کی ٢‏ دل امیدوار اپنا 
دل ہے مضطرب فا آنکھے حو حیرت اے 
دل ے دے دیا شاید آنکھ کو قرار اپنا 
اس طرح قانی غالب سے متاثر ہوۓ ؛ لیکن انھوں ۓ غالب 
کی سی افرینی اور کہیں کہیں ایک پیچ دار طریقہ پر بات کہنی تو 
سیکھی (گو یہ موخرالذکر بات ان کے کلام میں'زیادہ نہیں ء یوں 
کہہیۓے کہ لکھٹو کی صفائی بیان کے آگے ء جو ان کے ذہن میں رچ گئی 
تھی ٹیر نہیں سی) لیکن غالب کی خوش طبعی ان کے حصہ میں نە 
آسکی ۔ اور اسی لیے ان کے اشعار میں الفاظ کو دیکھنے ہے یہ پتھ چلتا 
ہے کہ شاید وہ ایک ایک لفظ کو پرکھتے ہوئۓ ڈرتے ہوئے نظر 
آے ہیں ۔ اسی بات ہے ان کی فنکارانہ عظمت کا پتہ بھی چلتا ے ۔ لیکن 
اسی .بات ہے ان کے یہاں ایک جذباتی گھٹن کا احساس بھی ملتا ےہ ٤‏ 
و لیے کہ وہ بات کھل کر نہیں کرۓ ۔ ان کے افعار ى 
فضا کھلی کھلی اور کشادہ ء صاف و شفاف نہیں جیسی میر کے یہاں 
ملتی ہے ۔ البتہ الفاظ کے استمال میں بڑی چابکدستی کا مظاہرہ کرۓے 


ع۱ 

ہیں ۔ زبان کے اعتبار سے وہ سی تہذیب نفس کے حامل ہیں جس کے 
'مائندے آتش و ائیسں ء داغ و امیر یں ۔ فن کے اعتبار ے وہ اردو 
شاعری کے چند بڑے عادو کک ھازو کوڑنے مو رک ےن ۔ و 
اس تہذیبی اور ممدی عظمت کے حامل ھیںا جو ان کے بعد خال غال 
باق ارہ گئی ۔ ان کی نتاری: دیکھۓ. کیے کیے' مؤشوعات: کو 
کتنی حسین بندشوں کے ساتھ ادا کر دیتے ہیں : 

دل حاصل ات ےا 'اوی دل کا باعیں 

قم سنج طف کہ جات کا کوں-۔ 

یا رب نواۓے دل سے تو کان آئنا نے ہیں 

آدآن ٢‏ ری ”رر :"ا کب دی سس ول 
اور ان کے اشعار میں بھی بندش الفاظء یھی تراکیب ؛ یھی چابکدستی 
ایک سحر انگیڑ موعیقیت پیدا کرقی ھے ۔ ایک ناقد نۓ قوت متخیلہ کا 
مقصد بتاے ہوۓ کہا تھا کہ یہ اور کاموں کے ساتھ ایک کام یہ کرق 
ری مل عام جذبای کیفیت ہے زیادہ شدید جذبای کینیت اور عام 
تنظم سے زیادہ شدید تنظیم سہیا کرتی ہے ۔ نیچے دٹے ہوۓے شعروں میں 
ثحدت جذبات کے ساتھ ساتھ وہ تنظم بھی ے جو قافیہ ء ردیف اور 
بجر کو لیکر پیدا ہو ہے ۔ اور اسی مجموعہ تنظیم اور شدت جذبات ے 
وہ موسیقیت پیدا ہوتی ہے جو فانی کا حصہ ہے : 

دشمن جاں تھے تو جان مدعا کیوں هو گے 

تم کسی کی زندی کا آسرا کیوں ہو گۓے 

تو مرے دل کی نہ سن یہ آئینہ ہے اس ے پوچھ 

تیرے صورت آمنا درد آمنا کیوں عو گے 

لبیک کہا کس کو حا اندی: تۓے 

دم توڑ دیا کیا تیرے قدموں پہ کسی ۓے 

و قرة ترۓ کہ موت بھی جس کی دوا نہ ہو 

اس دل کو موت دے جے اچھا کرے کوئی 

تو بھی کر کے غلط ھاڈ عبت ک رانا 

کت انین وف بر ے پان کون 
بات کچھ آگے پڑھ گئی :ھی فائی کا تعاق غالی کے ساتو دیکھ از 
تھے امگر قای کا مپر ہے بھی رختہ متیین کون ے - میر کی طرف اٹھیں 
تھے مگر فانی کا میر سے ب 


۸ھ( 


ان کے دل کی دی دی سی کسک لے گئی لیکن زنگ میر ان اہر پوری 
طرح نہ چڑھ سا ۔ اس کی ایک وجہ تھی اور وہ یہ کہ میر کے غم 
کی نیچ سوساق ہے اور فان کی فکری ۔ اس طرح فانی کا غم ایک 
منفرد درجہ حاصل کر لیتا ے جسے عام آدمی اپنا نہیں سکتا ۔ تاجم ایسا 
معلوم عوتا ۓے کہ کہیں کہیں میں اپنے اصلىی رنگ میں قاق کے 
کلام میں ]جاگر ہو جاتا ہے : : 

کب سے پڑیں ہیں دل میں تیرے ذکر کی ساری راہیں بند 

ہرسیں گڈریں اس بستی میں رسم سلام و پیام :نہیں 

یا 


پھر ابر میں وحشت کی تصویر نظر آئی 
لہرائی ہوئیق بجی زنغبیر نظر. آئی ۶ 
٠‏ 5 
جو ہونا سے ہو کے رہیکا ء مجبوری کی خدا سے نہ بڑھ 
بیٹھے بٹهھاۓ اہئے سر آزادی کا السْزام نے لے 
لیکن ایک عام نیچ پر میر کے یہاں تہ تو قانی کا سا کلف سے 
اور ثە ان ک دروں بینی اور جذباق گھٹن ۔ میر کے اظہار غم میں ایک 
ہے تکافی ہے ۔ میر رو کر دل ہلکا کر لیتے ہیں لیکن فائی : 
آنسو تھے سو خشک ہوے جی ہے کہ امنڈا آتا ے 
دل ہز کھٹا سی چھائی ہے کھلتی ہے الہ برستی ے 
فانی کے ذہن کی تنظیم ؛ ان کی شاعری کی فکر ایک مذہبی رجحان ک 
حامل ہے ؛ میں نے یہ بات عقیدے کے مفہوم میں نہیں کہی ۔ میرا مطلب 
یہ ہے کہ ان کے ذھہن نۓ وہ فلسفۂ حیات تبول کیا جو ایک طرف تو 
انسان برستی کی نفی کرتا ے اور دوسری طرف :انمان وکائنات خالق وغخلوق 
کے رشتوں کا تعین کرتا ہے ۔ اس رجحان کی رو ہے انسان خالق ک 
ذات کے مقابلے میں جبور حض ىے ۔ اسی بات کو یوں کہہیے کہ فانی 
تقدیر برست ہیں ؛ انسان پرستی تقدیر ہے' بالاتر ہونیکے مترارن ھے۔ مگر 
ایک اور نیچ پر مذھبی فلسفہ ک روج ہے بغاوت ے ۔ فانی کے کلام میں 
ایک رو نوافلاطوق (00ہ1ھ80٥1-21٥)‏ فلسند کی ے اور دوسری 


١۹ 


عیثیت کی ۔ یہ دونوں فلسفے ایک هی قبیل کے ہیں اس لیے کہ تصوف 
کے فلسفه کی بنیاد ھی عینیت پر ہے ۔ یہیں سے غم اور موت دونوں کے 
متعلق ٹکر کے سوۓ پھوٹتے ہیں ۔ غم زندگی کو ایک تنظم دیتا ۓے اور 
موت ایک سکون ۔ غم موت کے تجرے کے لیے ایک فضا بھی مہیا کرتا 
ہے اور سموت زندگ کی ساری کشمکش ؛ اور ایک چھوٹی خوشی کے لیے 
ساری جد و جہد سے نبات دلایتی ہے۔ اور مکمل نبات اس جسم سے آزاد 
ہو ہی کر ممکن ہے۔ میر ےکہتے کا یہ مطلب نہیں کہ فانی نے اسی طرح 
سوچا ہوگا۔ میں تو صرف یه کہتا هوں کہ ان کی فکر آخری تجزیە 
میں مذھبی فکر سے قریب ترے ۔ وہ انسان کو محہور حض دیکھتے 
ہیں اور تقدیر پرستی کے نظریہ کو مانتے نظر آے ہیں ۔ وہ تصوف کے 
فلشفہ میں زندی کی تنظیم کا راز پاۓے ہیں ۔ کبھی هر ذرے میں ایک 
عالم دیکھتے ہیں تو کبھی حسن و عشق ٢‏ ذات و صفات اور 
وحدت و کثرت کے مسائل سمجھاتے هیں ۔ انھیں غم ہے لگاؤ ے اور 
غم دیرپا ہے ۔ زندگی ان کہ لیے ھیچ نے ۔ موت کی آرزو ے اس لیے کھ 
صوت کے بعد ذات حقیقبی سے ہم آہنگ ہوا ہے ۔ فانی کے اں یہ سب 
باتیں کسی سلسلہ وار صورت میں نہیں ماتیں ۔ لیکن هر غزل میں کچھ 
شعر ایسے ضرور ملیں گے جن میں یە باتیں نمایاں هیں ۔ زندگ کو رد 
کرۓے میں وہ ایے عینی فلسفہ کے قائل ہیں جس کے رو ہے یه ساری 
کائنات یں حقیقبی ے ۔شاید اسی لیے وہ ٹکری حدود ہے ٹکل کر 
حسی حدود میں داخل نہیں خونے۔ اس لے کة جن آتھیں ان دنا 

حقیقت کی طرف متوجہ کریق ہے جسے وہ زد کزے ھیں : 

اک معمدے سجھنے کا نہ سمجھاۓ کا 

زندگی کاے کو ے خواب ے دیواۓ کا 

تجلیات وہم ہیں مشاھدات آب و گل 

كزكة جات ے غیال, وہ ھی ۔غوابتٴ' کا 
٤‏ *80۶. ےۓ ان کی مدد کی ۔ زندگ کے طلسم کو توڑا اور 
الین اس برنا نے روقان کیا ان و ان 

کون ۓ دجو رد ھولی ے رتعتاص کراے بالا جا 


7 مسعی فاق کے راز کا 
2 الم جانگداز کا 


کت 
اور موت کے بعد وہ زندگی کی جدائی سے نکل کر (جو شر تا تھی) 
ذات حقیقبی بے ھم آھنگ هو گۓے : 
مسعردۂ جنتر وصال ہے موت 
رو ےکی و ایت ےہ حۓےاای؛ رن 
لیکن ان کے. یہاں اردو غزل کا روایتی تصوف ہر جکہ موجود ے اور 
شاید اس نے ھی ان کے فلسفہ کو پروان چڑھاۓ میں بنیاد کا کام کیا ۔ 
اس روایتی تصوف نے ایک طرف تو ان کو اردو شاعری ک روایات 
سے واہستہ رکھا اور دوسری طرف ان کے فلسفهہ غم وموت کی 
پرورش کی : 
ذرے میں ہے گم وسعت صد عالم صحرا 
ذرے کو سمجھ وسعت صحرا سے گذر جا 
اور 
حسن ے ذات سی عشق صفتا ہے میری 
ہوں تو میں شیع مگر بھیس ہے پرواۓ کا 
اور 
وحدت حسن کے جلووں میں یہ کثرت اے عشق 
دل کے هر ذرے میں عالم ے پری خاۓ کا 
اسی طرح موت و غم کے موضوعات بھی فلسفہ کی لیج پر 
آۓ سے پہلے ایک روایتی انداز میں ان کی شاعری میں موجود ہیں ۔ 
شاعر کا فلسفه بلکہ یوں کہیے کہ تمام فلسفہ کسی نہ کسی 
انفرادی پسندیدگ اور ناپسندیدگی کا مظہر ضرور ہوتا ے ۔ مطلب یھ 
ہے کہ وہ لہر جو فانی کے یہاں ایک روایتی انداز میں پہلے سے موجود 
تھی فلسفہ کی شکل میں ان کی بخنگی اور سن کے ساتھ ڈھاتی گئی ۔ 
اس کے علاوہ فانی کے یہاں موت اور غم کی ایک سطح اور بھی ہے 
اور وہ زندگی کے خلاف احتجاج کی ہے ۔ زندی کے خلاف سب سے 
زیادہ سہلک هتھیار موت ھی ہے اور انی زندگق میں انی جگہ نہ 
پا کر فانی ے احتجاجاً زندگ ہے بغاوت کی ۔ موت ہے بغل گیر ہوۓ۔ 
زندی کی سرتوں کو نە پا کر موت کو اپنایا۔ خوشی ‏ نہ ملىی تو 
غم ہاتھ آیا ۔ی٭ه سب ایک سطح پر صرف احتجاج کی شکلیں میں 


۸۱ 
اور اس کی ایک پیچان ہے اور وہ یہ کہ جہاں فائی کے غم میں 
لذت اور کرب کی شدت ھو اور جہاں ان کی موت کی تمہ میں 
زندگی کی کروٹیں ملیں ؛ سمجھ لیجے کہ وہ زندگی کے خلاف احتجاج 
کی ایک صورت سے ۔ ایسے اشعار کا ان کے فلسفیانہ اشعار سے فرق 
دریافت کرنا ہو تو یہ دیکھیے کە ایک میں استعارے ؛ تشبیہات اور 
تمثالیں ہوں گی اور . دوسرے میں تصورات ہوں گے تعریفیں 
ہوں کی ؛ اور فکر ہوکی ۔ فلسفیانہ شاعری میں استعاروں اور تلمیحات 
کی جگہ تصورات ء تشبیہوں کی جگہ تعریفیں لے لیتی ہیں ۔ ھم یہاں کچھ 

اشعار لیتے ہیں جن میں احتجاج کا عنصر تمایاں ے :۔ 

خالىق لیے بیٹھا ہوں تیری بزم میں ساغر 

ہے میرے مقدر میں نہیں ژھر ھی بھر جا 

بھڑک کے تقعلهۂ گل تو ھی ابا لا دے آگک 

قیوت کو سیا اٹ ہیں مت 

سی حیات ےہ روم مدعاے حیات 

وہ رھگذر ہوں جے کوئی نقش پا نہ ملا 

بعد نہ دحل نم تبرق ھام غم کی 

یه جاتا تو آگ لگتا نەہ گھر کو میں 

مسی اک عمر فان نزع کے عالم میں گذری ۓے 

عبت نے میا رگ رگ ے کھینچا ے لو برسوں 

تہ چھیڑ اے نامرادی خستہ امید باطل ہوں 

رھا ہے چاک دل ازردۂ مشق رفو برسوں 

اگ غمر پوستاز عغب عجوز رعا تما 

اۓے رف ہے عم اق میں ہہت جا 

زندی کے خلاف اس احتجاج میں ان کی محہت میں اکامی ان کی 
ساجی زندگی کی ے بضاعتی کے ساتھ راو کی ھرہ ھ0 ات 
نز لہ ے کید وہ اپنے ناکام عشق اور اکام ساجی زندق سے 
پہلے ھی فانی بن چکے :تھے ۔ لیکن ان کی شاعری کا مجمەوعی کرب 
کچھ تو ان کی عَقَق میں ناکامی کی بدولت ؛ کچھ آساجی زندی میر 


۸۳ 


کسپرسی اور انی جگہ نہ باۓ کی بدولت پیدا ھوا۔ 
اذ کے اس کرب کو ان کے انداز بیان تۓ اور چءکایا ۔ صرف عبت 
کی ناکامی ان کے بوری زند کے کرب کی وضاحت نہیں کرق مگر 
صرف ساجی زندکی کی ناکامی کو ہی ان کی موت کی طلب کے لے 
کا قرار نہیں دیا جا سکتا ۔ موت اور حبوب دوتوں ھی فائی کے یہاں 
ایک چیز بن جاے ھیں وہ موت کے ساتھ وصال ء دلہن وغبرہ الفاظ استمال 
کرۓ ہیں۔ ان کے متعلق یه ایک عام آروایت ےۓ کہ انہیں بنت عم ے 
عشق تھاء شادی سے پہلے ھی وہ الہ کوپیاری ہوئی۔اس کی سوت کو فانی نۓ 
اتنا اپنایا که وہ خود ان کی موت بن گی اور ساتھ هی وہ تمام 
حسین تعمورات بھی ان کے پاس رہگئےج وکبھی حبوبہ کے ساتھ وابستہ تھے 
اور اب موت کے ساتھ وابستہ ہو گئۓے ۔ اب ہم ان کے اشعار میں 
ناکامیوں کے شدید اظہارء غم اور موت سے عبت ؛ ان تمام باتوں 
کی تہہ تک پہوٹھنے کے قابل ہو گئے ۔ 

فانی کی زندگی ایک الميه تھی ؛ اس کی نوعیت ذاتی بھی تھی 
اور ساجی بھی ۔مگر ان کے اشعار انسانی طبیعت کی نہ جانۓ کتنی 
کھٹن کا اخزاج کرے ہیں ۔ ہم انہیں ایک قتوطی شاعر کہہ کر 
علیحدہ نہیں کر سکتے۔ فانی کی شکسٹ انان کی شکست سے اور یہ احساس 
رف ان لوگوںکوھی هو سکتاے جو انسانی المید پر نظر رکھتے ھوں ۔ 
معاشرق زندگی میں جب بھی ایک نیا موڑ پیدا هوتا ہے تو کچھ لوگ 
ایسے پیدا ھوے هیں جو انسانی العمہ پر نظر رکھتے ھوۓ انسان کی شکمت 
کے ثقیب بن جاۓ ہیں اورکچھ اثسان پرستی کی تلقین کرتۓ هیں ۔ ایک 
طرف فانی ہیں اور دوسری طرف اقبال اور جوش۔ یگانہ کے یہاں یہ دونوں 
چیزیں بیک وقت موجود یں ۔ یہاں ایک بات کہہ دیتی ضروری ۓ اور 
وہ یہ کم فانی کی شاعری ایک غصوص مزاج کے لیے ہے بالکل اسی 
طرح جیسے میر کی شاعری ۔ 

ایک بات اور : سب ہے آغری بات : اور وہ یہ کھ اشعار 
9 الفاظ کا اتال اس طرح: 'نھیں. ھوتاا جییے سائیقیں یاافلعفہ میں 
58 اشعان میں الفاظا کے استعال سے تع کے ماتھ خی شا ابھرق 
تا دوسری :بات یه کہ اشعار میں الفاظ اپٹا چولا اس طرح بدلتے 
ہیں کہ چاۓے وہ عملی استبال میں کیسا ھی بھیائک مفہوم 


۳م"۸" 


کیوں ند رکھیں ؛ شعر میں حسین تصورات کو جتم دیتے ہیں ء 
شعر میں موت کا ذکر بھیانک نہیں هوتا؛ شاید یة کہنا مٹاسب ھوگا 
کہ یه ذکر جذباتی گوٹن کے اخراج کا سہب ضرور ھوتا ے ۔ 
اق کو پڑھنا زیدق ہسں: سرک ای مك ان مرتا۷ مت 

زندگی کی تڑپ دیکھنے کے مترادف ھے ۔ ان کا اعلان سے : 

راز نیرنگیە حقیقت ہوں 

میں ھوں فانی حقیقت نیرنگ 
اب نیرنگی: حقیقت یا حقیقت نیرنگ کی ججتجو ان کہ کلام 


یگانە کی غزل 
بعض شعرا کے تخلص کو اگر ان ی اصل شخصیت پر جس کا اظہار 
ان کے نام سے ہوتا ہے ایک مصنوعی چہرہ (ماسک) کی حیثیت دےٴ 
دی جائے تو مطلب یہ ہوکا کہ یہ مصنوعی چہرہ ان کی اس شخصیت 
کو ظاہر کرے گاء جو ان کی نہیں ىگر جے وہ اپنانا چاہتے ہیں ۔ 
تخلص کے سلسلے میں کوئی ایسی بات کہہ جانا سنجیدق ہے بات 
کہنے کے مترادف نہیں ہو سکتا ۔ ممکن ہے کہ کچھ لوکوں کو یہ بات 
اف لی راو راو ان پر اخوز او اکر فروخغ عرادی تو اس 
صورت میں مجھے نہ جاۓ کتنے شعرا بے معاق مانگنی ہوک ۔ هو مکتا 
ہے کہ یہ بات هر صورت میں اہم نہ ہو نکر کہیں کہیں بڑے 
اتے ک معلوم وق ہے ۔ ہم میں ہے هر شخص کو یہ معلوم 
ہوگا کہ میرڑا واجد حسین نامی شخص جو ےم اکتوبر بررںء کو 
عظم آباد (پٹند) میں پیدا عوا ‏ یاسء یگانہ بن کر دنیاٴ کے سامنے 
آیا ۔ بھی نہیں بلکہ ”'چنگیڑی؟'ٗ کا دم چھلا بھی اپنے ام کے ساتھ 
لگائۓے پھرا : 
وا( خان فا اکر نا ا دے 
کة یا کچھ اتو انکل جاۓے حوصلہ دل کا 
خودیٴ کا نشھ چڑھا؛ آپ میں رھا نہ گیا 
غتا ئے ‏ اتھے یگائد مک بنا تہ گیا 
دست خود دامان خود بودن ئە دارد لڈڑۓ 
دست گمعاعے رہ خواہم و دامانِٗ دگر 
میرزا واجد حسین ؛ یاس بھی تھے اور یگانە و چنگیزی بھی ؛ مگر 
ایسا معلوم ہوتا ۓے کہ وہ یاس سے زیادہ یگائہ اور یگانہ ے زیادہ 
چنگیزی تھے ۔عام طور پر لوگوں کے ذہن میں ان کے کلام ٤‏ 
اور ان کے برتاؤ سے جو شخصیت مترشح وق ے وہ ایک ایسے 


اس 


۸" 


آدمی کی ے جس کی تیوریوں پر بل ہوں‌۔ناک پر مکھی لە 
یٹھنے دیتا ہو ۔ جگرمادآبادی کو ٹابقه سادآبادی اور 
حسرت سوھانی کو ٹھیٹکا موھانی کہتا هوا غالب کو ”چچا چور؟ 
بناتا هوا ”آخ۔ تھو؟؛ ”آخ تھو؟؛ اور ”تھو؟ ”تھو؛' کرتا ھوا 
گذر جائۓۓ۔ یہ عجیب بات ہے کہ وھی آدمی اہنے رنیتوں ادر 
همدموں کی ے بضاعتی دیکھ کر خدا ہے بال و پر لینے سے انکار 
کر دیتا ے اور صبحدم شمع محفل کو تنہا سلگنے هوۓ نہیں دیکھ سکتا ۔ 
اید یہ اس لیے ہو کہ اس کے دل میں انسای المیہ کا ایک 
شدید احساس هو اور وہ صرف انہی لوگوں کو گلے لاۓ کو تیار هو 
جو اس المیة سے دو چار هوں : 
بن کو بزڑہی تاج درد زیستن تنا 
صبحدم چساں بخم شع انبن تما 
صد رقیق و صد همدم پرشکسته و دل تنگ 
داورا تھی زببد بال و پر بَە من تا 
سنتے ہیں اگل زمائۓ میں کوئی میر بھی تھے جو اسی قسم کا 
شخصیت کے حامل تھے ۔ جو زبان خراب ہوۓے کے ڈر سے سار میں 
اور جا ہے روف کے اک نے کک دم سے کے 
ای کی یں رہ سو 
۸ی5س یز کیب کس ا ا ا ا 
کھاتا تو ان کا شیشۂ دل بھی چکنا چور هو جاٹا : ۱ 
اید کسو کے ذل کو لی اس گلی میں چوٹ 
وی بلق می فی دل چور ھوگیا 
عو ”قد ہیں رت للا کات ۓ ششبرزا یگانہ ے٠‏ اکتوبر ۶۱۸۸۳ 


عام بات ہے سی تباہ حال گھرانوں میں عظمت زقد6ا اس 
۱۹5+۱ ٰ۶ - بب ا ہے یب غود داری) جب فا 
کے ہاتھوں ضرب کهاق هے تو لٍیعت کی چینجھلاھٹ ؛ ترشی ادر 
تاخی کا بتی ے ۔ میرزا صا 
اوہ 1 1 یثیت ‏ نہ معاشی ه 
یوں هو کئیں کہ انہیں اچ ہیں .حورق حت نعل بل ضافضی 


لج و 


ادی ۔ ان کے پاس لے دے کر جو کچھ رہ گیا تھا وہ ان کی شاعری 
تھی ۔مگر لکھنؤ والے ایک باھر کے آۓ هو ۓ آدمی کو زبان دانی 
کا دعوئل کرے ھوۓ کے دیکھ سکتے تھے ۔ وییے بھی یگاند 
لکھنؤ کی روائتی شاعری سے بہت کچ سیکھنے کے باوجود منحرف 
تھے ۔ نتیجہ یہ ہوا کہ لکھنؤ والے انہیں مغلوب کرۓ پر تل گۓ 
اور وہ لکھنڑ والوں پر ابی دامادی کا شرف جتاے رے اور 
کے رج کھ 

ع اکٹ تو آستاد یگانہ دوسرے داماد ہوں 

لکھنؤ والے انہیں خود ساختہ ؟ستاد ٭وۓ کے شرف ہے معزول 
کرۓ رے اور یگانە کے چیخنے چلاۓ کے باوجود کہ 

ع آبروۓے لکھنثو ء اک عظمآباد ھوں 
وہ لکھ:ڈو کی آبروریزی کرۓ رۓ ۔ 

غرض یہ کہ دنیا انہیں مانتے ہے انکار کرتی رھی اور وہ دنیا 
سے اخود کو منواۓ پر تلے رے ۔ خود داری خود شنامی میں تبدیل 
٭وق رھی اور خود شناسی خود پرستی میں بدلتی رھی اور یگانە ۓ 
ناحق برستی کے خلاف علم بغاوت بلند کر دیا ۔ اس کے خلاف انہیی 
دو راستے نظر آۓ ؛ ایکاحق ری کا آؤوادوسرےعوۃ پرعق ۴ : 

خود پرستی کیجیے یا حق پرستی کیجے 
آہ کس دن کے لیے ناحق پرستی کیجے 

مگر اس قاات گر وا ۓ اوک رق سی کیا اور وو یہ 
کہ ایگانہ خود اپرستی اورحق پرستی کو ہم معنی تصور کر بیٹھے۔ 
بہرحال غالب پرستی کے خلاف چا حق پرسٹی ہو یا خود پرستی 
دونوں ھی اھم باتیں میں ۔ یجنوری نے دیوان غالب کو الہامی 
کتاب کہہ دیا جس کا ایک پھلو يَە بھی تھا کە دیوان غالب کو 
جزدان میں لپیٹ کر برکت کے لیے ذیوار سے لٹا دیا جاۓ ۔ یگانه 
رسم ‏ پرسی کے خلاف تھے ؛ چاے وہ خدا کی پرستش هو یا غالب کی 
للخ کے اب ایک ایے دور میؾ چتی تین رسم پری ایگ: قوبی 
اھ کسی ایسی کوششں کا نتیجہ وائیع ۓے ۔ پرٹارڈ شا ۓ سیت 


ے۱۸ 


کے خلاف بہت کچھ کہا اور لکھا مگر ایک خاص پیراے میں ۔ اس 
کی کامیابی کا واز اس بات میں تھا کە وہ سب کچھ کہتا رھا مگر 
ہنستا رھا ۔ دنیا اسے مسخرہ فلسغی سمجھتی رھی ۔ خدا لگتی بات 
ہنسی ھنسی میں کہ جاٹا اور بات ہے ۔ ایمان کی بات جتا جتا کر 
کرنا دوسری بات ہے ۔ یگانہ کے ساتھ خرابی بھی ہوئی کہ وہ 
٭ر غالفت کے سلسلے میں ضرورت ہے زیادہ ہوگۓے اور ھنسۓ 
ہے زیادہ ڈسنے کے معترف نظر آۓ لگے ۔ ساری دلیا انہیں ”اھل حسدة؟ 
نظر آے لگی اور یگانہ کی ہنسی ''زھر خند؟؟ بن گئی : 
علاج اھل حسد زھر خند مردانه 
ہنسی ہنسی میں تو ان احمقوں کو ڈمتا جا 

طبیعت کی جھنجھلاھٹ ؛ ضرورت ہے زیادہ سنجیدگ اور خلوص 
کا نتیجہ یہ تھا کہ یگانہ کی طبیعت میں مزاح کا کوئی عنصر باق ئهھ 
رہ گیا اور وہ اپنی ”'انا“ کی حفاظت میں جو هر گھڑی گرد و پیش 
سے مجروح وی رھتی تھی اناثیت پسند ہو گۓے ۔ اس طرح یکاہ ایک 
بڑے فنتکار کی اس اعلیل و ارفم سطح ہے روم ہو گۓ ؛ جو مزاح 
کے سلسلے میں دوسروں کو نہیں خود کو ہدف بناتی ہے ۔ مگر 
انس کا تیج یہ جوا ک٭ ہو آقا پنند خی گئے ۔ ااظہار ک 
شدت طبیعت کا خاصہ بن گئی چاے وہ ان کے کلام میں هو یا ان 
کی کسی راۓ میں ۔ 

سیرزا یگائه کسی کو ے سمجھے بوجھے مانئے اور کسی کو 
سمجھ بوجھ کے ماننے اور پھر اے اس کی حیثیت دیۓ میں فرق کرے 
تھے ۔ غالب کی غخالفت بیجنوری کی پرستش کی وجھ سے تھی اور شاید 
وہ سخن فہمی اور غالب کی طرنداری کو ایک دوسرے کہ ل2 
جزو لازم قرار دیتے تھے ۔ خود آیات وجدانی میں میرزا مراد یگ جعان 
کی ڑبای یه کہلواے ھیں ”خدا کو یا مُرڑا غالب کو جانئے 
کی طرح کون جانتا ہے ۔مگر مانتے سب ھی ہیں ۔ یہ بھی نِشن 
وہ بھی فیشن“: 


کون ایسا ھے جائنے والا 
جان کر تجھ کو ماننے والا 


۸۸ 


آندھیاں رکیں کیوں کر زلزلے تھمیں کیوں کر 
کار گاہ فطرت میں باسبایٴ رب کیا 
یبا 
غالب اور میرزا یگانه کا آج کیا فیصلہ کرے کوئی 
یگانہ اسی جذیهۂ خود پرستی یا حق پرستی کے تحت حمن ہے بھی 
برھم ہیں ۔ اردو غزل میں حسن وعشق کے سلسلے میں یه رجحان 
اتی تحدت ہے یگانہ سے پہلے کبھی پیدا نہیں ہوا ۔ یہاں یە بات 
قابل ذکر ہے کہ شاید یگانہ کی زندی میں انہیں عشق کا کوئی ذاق 
تجربہ نہ ہو سکا۔ اسی لیے ان کے عشقیہ اشعار اپنے تمام بانکپن اور 
زبان و بیان کی خوبیوں کے باوجود اردو غزل یا لکھنٹو کی 
شاعری کا ورثہ نظر آۓے ہیں ۔ ان اشعار کی تہہ کے نیچے خود یگانہ کا 
دھ ڑکتا ہوا دل نہیں ملتا : 
سے جان کے ساتھ اور اک )مان کا ڈر بھی 
وہ شوخ کہیں دیکھ نہ لے مڑ کے ادھر بھی 
ہم ان سے نہیں ملتے وہ ہم ہے نہیں ملتے 
اک از دلآویز ادھر بھی ہے ادھر بھی 
چتونوں سے ملتا ہے کچھ سراغ باطن کا 
چال سے تو تافر پر سادگی برستی ے 
ان کی حسن کی غالفت ؛ محبوبہ سے ے نیازی اتنی ھی تھی جتنی 
دنیا والوں سے ۔ حسن ان کے لیے ایک فریب تھا ۔ شاید اس لیے کھ 
حسمن کے سام سرخم کوٹا بھی خود پرستی کے خلاف تھا یا اس لیے 
کہ حسن پرستی بھی غالب پرستی کی طرح ایک رسم تھی ۔ مگر 
محبوبہ سے ے ىیازی کی ایک روایت یکانہ ھی .ہے چلىی جو آج 
تک قائغ ے : 
مارا ثریب_ ختی کا ای تو جائے 
کتنے خدا رسیدہ پڑے اس وبال میں 
لگاؤں کیوں کر نہ کوئی عیب ہے وفائی کا 
بلاۓ حسن هو نازل تو پھر ٹلے کیو ں کر 


(۸'۸۰۹ 


نباھنا بھی حسیتوں سے اک بڑا غن اۓ 
تچھ ایسے باولے کو عاشتی پھلے کیوں کر 
یہاں یہ بات اہم ہے کہ اگر یکانہ کو عشق کا ذاق تجربہ ەوتا 
تو شاید ان کے لہج میں مٹھاس اور گھلاوٹ ملتی ۔ انھیں جذبات 
اور احسامات کی وہ تہذینب نہ مل سکی جو اردو کے دوسرے غعرا 
کے یہاں ملتی سے ۔ ان کے کلام میں بیان کی شدت ىے ء لہجے کی 
صفائی اور کاٹ ہے ۔ عاوروں کا استمال اور زبان پر عبور یہ باتیں 
ان کی فتکارانہ صلاحیتوں کو اجاگر کر ہیں ۔ وہ پیش‌ہاافتادہ 
موضوعات میں بھی زبان و بیان کی خوبیوں سے ایک چدت پیدا کر دیتے 
ہیں ۔ قلم کے زور کے بڑے قائل ہیں : 
گازا یہ کرت کر الین اکھا کا 
پھڑک اٹھتا ھوں میں جب دیکھتا ھوں فردعصیا ںکو 
اور یگانه شاعری میں فن کے بڑے قائل تھے ۔ انھیں زبان اور 
لہجہ کی کاٹ آتش و انشا ہے ملى ۔ اور غزل میں عام روش ہے ھٹ 
کر بات کرنا شاد عظم آبادی ۓ سکھایا ۔ آتش ک پیبروی' زبان کے 
ساتھ ساتھ اپنی طبیعت کی تلخی کو حامل کرکے یگانہ نے کسی 
قدر اپنی حیثیت الگ کرلی ۔آتش کے پیرو ہوے کا اقرار وہ 
خود کرتے ہیں : 


کلام یاس ہے دئیا میں پھر اک آگ لگ 
یه کون حضرت آتش کا ھم زباں نکلا 
مگر یگانہ کو وہ تہذیب جذیات نصیب نہ ہوئی جو آتش کا حصہ 
تھی ۔ اس کی وجہ آتش کے زمانہ کی اقدار اور یگانە کے دور ک اتدار 
کا فرق ے ۔ دوسری وجہ دونوں کی ختلف شخصیت اور حیثیت کی بھی 
سے ۔ آتش کو کم از کم ایک ادبی حیثیت ملی تھی ۔ یگانہ کا زمانہ تو 
وہ زمانہ تھا کہ ابی حساس طبیعت کی وجہ ے یا تو وہ فان کى 
طرح اذیت پسندی میں سیتلا ہو جاے اور تہذیب کی باگا ال 
چھوڑۓ اور یا پھر متہ زور ھو کر کچھ نہ کچھ حوصلہ کلت < 
آٹھوں نے یہی کیا : 


"0ْ 


دیواۓ بن کے ان کے گلے سے لپٹ بھی جاؤ 
کام اپنا کر لو یاس ہماۓ ہہائۓے میں 
7 
9۰و 1 - 02 
کہ یا س کچھ تو نکل جاۓ حوصلہ دل کا 
فانی ۓ زندگی سے منہ موڑ کر موت کی آڑ لی لیکن یگانہ کا دل 
دنیا ہے ایسا لگا تھا کہ جس دئیا کی مار کھاتۓے رے اسی کے قدموں 
کے لپٹے زتے:دافاق جیۓے جی ایک میت: بن گئۓے کا ہے ضونے کا 
دعا تو کی مگر ص لہ سکے : 
فانی ہم تو جیتے جی اک میت هیں ے گور و کقن 
غربت جس کو راس نہ آئی اور وطن بھی چھوٹ گیا 
(نانی) 
موت مانگی تھی خدائی تو نہیں مانگی تھی 
لے دعا کر چکے اب ترک دعا کرتۓ ہیں 
(یگائہ) 
ہاں ذکر یہ تھا کہ آتش کے جذبات کی تہذیب ان کی زبان کہ 
ساتھ یگانہ کے حصے میں ە آئی ‏ آتش حبوب پر طنز بھی کرتے ہیں 
تو لہجے کی مٹھاس اور جذبات کی گہرائی کو ہاتھ سے نہیں 
چاۓ دیتے : 
می طرف سے صبا کہیو میرے یوسف سے 
ٹکل چلی ہے بہت پیرهن ہے ہو تیری 
اس کے برخلاف یگالہ کو دیکھے : 
جال تھی تمھیں دیکھے کوٹی نظر بھر کے 
ی٭ کیا ے آج پڑے ہو ملے دلے کیوں کر 
یہاں آتش و یگانہ کا فرق ممایاں ہے ۔ آتش کے سج میں اقدار کا 
کچھ نە کچھ تعین ضرور تھا اور تہذیبی ڈھانے میں تھوڑی ‏ ببہت 
استقامت تھی اور یگانہ اپنے شعر میں سارے ساجی ڈھانجے کی شکست 
کا اعلان کر رے تھے ۔ ان کے زماۓ میں پرائی ء تہذیبی اور معاشرف 


ئل 

عارت ‏ ہندوستان ‏ میں آہستہ خرام انقلاب کے زلزلے کے چھٹکے 
کو سار نە سی اور زمیٹ پر آرھی۔ایسی صورت میں عبوب کا 
مل دل جانا کوئی تعجب کی بات نە تھی ۔ 

بیسویں صدی کے اوائل میں غزل کی شاعری کے موضوع کی شعرا 
کے مزاج کے مطابق ایک تقسیم سی نظر آتی ہے ۔ غزل حیات و موت 
اور عشق کے موضوعات ہے تشکیل پاتی رھی ہے ۔ اصغر ؛ حسرت اور 
جگر ےعشق کو موضوع بنایا ء فانی ۓ موت کو اور یگالہ کے حصے 
میں زندگی اور اس یکشمکش اور ا سکشەکش کے اظہار کے لیے ایک 
نطری رجحان یہ دونوں باتیں یگانہ کے خصوص مزاچ کے ساتھ مل کر 
ان کی شاعری کو مخصوص مزاج ی شاعری بنا دیتی ہیں ۔ اسی اعتبار 
سے فانی ؛ اصفر ؛ حسرت اور جگر کی شاعری بھی خصوص مزاج کی 
شاعری ے کسی خصوص مزاج کی شاعری کو ہرکھنے کے لیے ؛ اس 
سے حظ اٹھاۓ کے لیے اسی قسم کے مزاج کی ضرورت ہوگ ؛ یا پھر 
ایسے مزاج کی جو یہ آسانی اسی کیفیت میں ڈوب سکے ۔ 


بگائه ے دور کی زندگ ایک اضطراری زندی تھی ۔ جس میں 
ساجی رازہ بندی کے بکھر جائۓے سے کسی قدر کا تعین مثکل تھا ۔ 
ان کی زندگی کے فی اور مثبت پہلو دراصل ان کے معاشرے کے فی 
اور مثبت پہلو ہیں ۔ مجنوں گورکھپوری یگانہ کی شاعری میں زندگی 
کا کس بل دیکھتے ہیں ۔ مگر صرف کس بل کے سہارے هی زندق 
بسر نہیں کی جا سکتی ۔ اور نتیجہ انجام کار یہ ھوتا ے کھ : 


اسید و بیم ۓے مارا بجھے دوراے ہر 
کمہاں کے دیر و حرم گھر کا راستہ نہ ملا 
اور یگانه کو انسای عظمت اور برتری کے ساتھ ساتھ انسانی 
الىيه اور اس کی مکمل شکست کا احساس بھی ھوا۔ایک طرف تو 
ائسائی عظمت کا سب سے بڑا قیب خدا ہے الکاز کر کہ رھا تھا : 
بیاباں و کہسار و راغ افریدی 
خیابان و گلزار و باغ افریدم 


بل 
اور دوسری طرف یگانه انسانی شکست کا سرع بن کر کھڑے تھے : 
خودی کا نشہ چڑھا آپ میں رھا نہ گیا 
خدا بنے تھے یانہ مگر بنا نہ گیا 
یا 


پڑے ہو کون سے کوشے میں تنہا 
یگانه کیوں خدائىق ہو چک بس 
انسانی زندگی ہے لگاؤ ؛ اور انسان کی شکست کا احساس ء ساتھ 
ھی زندگ کی اکھاڑ پچھاڑ ؛ یہی چیزیں یگانہ کی شاعرانہ عظمت کی 
دلیل ہیں ۔ حسن وعشق کے سمعاملات اور اس کا ئفسیاتی تجزیہ 
یا تصوف کی اعلیٰ اقدار اور عشق حتیقی کی منزلیں ء یه تمام باتیں تو 
اردو شاعری میں عام رھی ہیں ۔ موت سے ایک گہرا لگاؤ جو فانی کو 
تھا ؛ چاۓے زندگی ہے بغاوت کی وجہ سے ھی کیوں نە پیدا ھوا هو۔ 
بہرحال زندگی سے ایک انحراف تھا ۔ موت ہہر صورت زندی کا ایک منفی 
پہلو ہے ۔ اصغر کی شاعری شستہ ے ؛ الفاظ دھلے دھلے معلوم ہوے 
ہیں ۔ حسرت کے یہاں دھلی اور لکھنٹو دونوں موجود ہیں ۔ عشق کے 
تجرے ہیں ۔ حسن ہے معاملے ہیں ۔ ان کی سیاسی زندگی کی د ھڑکٹیں 
ہیں ؛ پھر بھی ان کے کلام میں زندگی کی دت ؛ ائسان کی عظلمت 
اور افکتہ آررات ے افراك: زنق ی او یی چر یک 
بالغ نظر سے دیکھی جاتی ہیں نہیں ملتیں ۔ یگانہ کی شخصیت اپنے 
هعمصروں ہے جدا بھی ہے اور بلند بھی ۔ زندی کی کشمکش میں ان 
ی قالق خی تھی بی ایس کھنکین کے رمدید اسان کو۔ آجاگز 
کرتی ہے اورکبھی اس سے صلح عفائی پر ابھارق ے : 
مصیبت کا پھاڑ آخر کسی دن کٹ ہی جائۓ گا 
جھے سر مار کر تیشے سے س جانا نہیں آتا 
گلا نہ کاٹ سکے اپٹا واۓ نا کامی 
چاڑ کاٹتے ہیں رات دن مصیبت کے 


ّ30" 
چار دن کی زندگی ہے کاٹ دو ھنس بول کر 
دل لکالو پھر قفس ھی آشیاں ہو جاۓ گا 
زندی کی کشمکش میں مبتلا ہر آدمی کو تین قسم کے تجرے 
ہونا ناگزیر هیں ۔ اول بە کە وہ اس کشمکش کا مقابله دل و جان ہے 
کرتا رے اور ھمت نہ ھارے'۔ دوسرے یه کم مقابلے میں اعتراف 
شکست کرے اور تیسرے یه کہ دنیا ے کنارہ کش ہو جاۓ۔ 
میرزا ۓ یە تیسری بات کبھی نە کی ۔ عمر بھر زماۓ سے لڑۓ رۓے 
اور اگر زندہ گڑے بھی تو خود کو منوائۓ کے لیے : 
الٹی تھی مت زمانڈ مردہ پرست کی 
میں ایک هوشیار کہ زندہ ھی گڑ گیا 
دنیا انھیں پٹختیاں دیتی رھی ؛ وہ تلخی' کام و دھن کو فلت 
ہے حسوس کرتے رے ۔ مگر دنیا ہے لپٹے رے ۔ان کا دل جو پہلے 
ایک شیشه ازک مزاج تھا ۔ چوٹ کھا کھاٴ کر سخت جان ھهوگیا ۔ 
اس طرح جس طرح لوها فولاد بن جاتا ھے : 
شربت کا گھونٹ جان: کے پیا ھوں خون دل 
غم کھاے کھاتے مہ کا مزا تک بگڑ گیا 
بوۓ وفا کہاں چمن روزار میں 
دل ہٹ گیا ہے جیسے کوئی پھول جھڑ کیا 
کیا سمجھتے تھے کە دل سا شیشۂ ازک مزاج 
چوٹ کھاے کھاۓ اتنا سخت جاں ہو جائۓ کا 
دل طوفاں شکن تنا جو آگے تھا سو اب بھی هے. 
بہت طوفان ٹھنڈے پڑ گئۓے ٹکرا کے ساحل سے 
ان عمام باتیں کے باوجود زندی کی ایک رفتارے جو جاری و 
سازق ہے : 
رفتار زندی میں سکوں آےۓ کیا جال 
طوفاں ٹھہر بھی جاۓ تو دریا بہا کرے 
یگائہ کی شاعری حتیقیٰ معنوں میں متصدی شاعری ہے ۔ متقصدقا 


سم 


شاعری اصلاحی بھی ہو سکتی ے اور غیر اصلاحی بھی ۔ سچ پوچھے 
تو اصلاحی شاعری اس وقت شاعری کے زمركے سے خارج ھو جاتیق 
ھے جب اس میں اصلاح زیادہ اور شاعری کم هو جاۓ ۔ شاعری ے 
اصلاح کن ہے یا نہیں یہ ایک الگ بات سے ۔ هاں یه کھ پیش نظر 
مقصد اگر اصلاح هو تو شاعری کی مکنات یقیناً کم ہو جائیں گی ۔ هاں 
اگر شاعری سے اصلاح بھی ہوسکے تو وہ قطعی الگ بات ے۔ 
یکانہ کی شاعری اصلاحی نہیں ۔ وہ مقصدی ان معنوں میں ہے کہ اس 
کی اپیل ان جذبات کو ہوق ہے جو انسان کو زندق کے ڈھب 
سکھاتے ہیں یا جو زندگی کی توانائی کے لیے ضروری ہیں : 
کار سیگ سے دن۔کا؛ تھوڑی دیر کا جھگڑا 
دیکھنا یہ ہے ناداں جینے کا ہے کرتب کیا 


مقصدی شاعری جب اصلاحی شاعری کی حدود میں داخل وگ تو 
وہ کسی نہ کسی نظریہ (9چ٥[180)‏ کے تحت هوکگ ۔ اور جب وہ 
زندی اور اس کی ے شار حقیقتوں کے اظہار کا کام دے گی تو وہ 
نغار (0٥ذہذ۷)‏ کے تحت ہوگی ۔ یکاند کی شاعری نظر کی شاعری ے : 
ہر سکون مضطرب آئیئدُ صد انقلاب 
تا سحر ھحو ماشہ دیدۂ بییدار ما 
یگانھ کی شاعری میں خلوص بھی ہے اور معنی ہے بھرپور اختصار 
بھی ۔ یھی چیزیں غزل کے فن کی جان ھیں ۔ نیچے کے اشعار جیۓ کا 
کرتب بھی بتاۓ ہیں اور زندگی کی رنگا رنگ حتیقتوں کی وضاحت 
بھی کرتۓ ہیں : 
سمجھتے کیا تھے مگر سلتے تھے ترانۂ درد 
سمجھ میں آۓ لگا جب تو پھر سٹا نہ گیا 
بلند ہو تو کھلے تجھ بہ راز پستی کا 
بڑوں بڑوں کے قدم ڈگمگاۓے ہیں کیا کیا 
پچاڑ کاٹنے والے زمیں سے ہار گے 
اسی زمیں میں دریا مباۓ ہیں کیا کیا 


تہ 
لہو لگا کے شہیدوں میں هو گے داخل 
ہوس تو نکلی مگر حوصلہ کہاں نکلا 
ہر گلے وھر خارے ہا بر انگیزد 
الحذر دل حیراں صد پار ومن تا 
از غریب رنگ وبو چشم تنا ے خبر 
واز هواۓ شوق ہر موج نفس ے اغختیار 
بیچارے بد قصیب ' گرتار 'آئیان 
کیا جائیں گرم و سرد خزان و بہار کو 


گرفتاران ساحل کود پڑے ڈر ٹکل جاتا 
کبھی تو زیست مشکل آزماتی مرگ آساں کو 
و ي نٹ آّر وت کے تاھ 
و کل چو ےہ خطا کا 


ممکن کی آرزو میں هوۓ کٹنے اسراذ 
اچھی گبر گئی می ٹکز ال مین 
٦۰‏ جو ذرا اتر گیا اور بھی گل میں گل کھلا 
یوں‌ھی بقدر ذائقەحمن بھی غم نہ کھاۓ کیوں 


کو پان ھی سے جائے 
کہ تلچھٹ ے دان بھگویا تو کیا 
رع کل یں خاوں ‏ یت "لق 'آنا 
ای عق ہۓ عَنان 'ھر چی“اس 
اافتااے سخ کو کیا اغبار عشق 
اندھوں کے آگے بیٹھ کے رویا نہ کیجیے 
یگانە کا ڈھن وجداق بے تخیزاق نہیں ۔اسی لے ان کے بل 
حقیقتوں کی گرفت زیادہ ے اور ان کا تجزیه کب یی عبب چھے اکا 
وہ وکا یک کسی تجد پر تچ جات اع ید انی داد ڈ 


"٦ 


.مٹزل يہ منزل وہاں تک پہنچے ہوں ۔ بات ایہیں تم نہیں ھوق بلکد 
حقیقت ظاھری سطح ہے چاے کتنی ھی پرسکون کیوں نہ نظر آتی ھوء 
اس کے نیچے انسانی جذبوں ؛ بلکہ یوں کہے که ہوری زندگ کی تڑپ 
معلوم ہوتی ہے ۔ یہی بات اگر دوسری طرح سے کہی جاۓ تو وہ یە 
ہوگى کہ فکر کو جھنجھوڑۓ کی کیفیت دو طریق ہے پیدا ہو سکتی 
ہے ۔ ایک وہ کہ جب کوئی تجزیاق ذھن کسی غیال یا فکر کے ذریے 
کسی حقیقت تک پہونچے اور اہے پیش کرے 'دوسرے وہ جب کھ 
وجدانی ذهن اس حقیقت کو یکا یک گرفت میں لے کر اہے سامنے لاۓ ۔ 
تجزیاتی ذھن کی مثال میں غالب اور .اقبال پیش کے جا سکتے ہیں ۔ 
وجدانی ذھن کے سلسلے میں میر اور یگائه (دوسرے زیادہ تر اساتذہ 
ایے هیں جن۔ میں دونوں صقات: مرجود ھیں ۔غالب و اقبال یا 
میر اور یگانہ کے ىہاں ایک کی دوسرے پر سبقت ہے) بھی وجہ ےۓ 
کہ یانہ کے یہاں ایک آخری فنش كا٥ذتظ‏ کا زبردست احساس ھوتا 
ہے مندرجہ ذیل اشعار میں بات مکمل ہے مگر فکر ایک نہیں ھزاروں 
باتیں ٹٹولی ے : 


یه کٹارہ چلا کے ناؤ چلی 
کہنے کیا بات دھیات میت آی 


علم کیا علم کی حقیقت کیا ؟ 
جسی جضك کے گان آی 


بات ادھوریٰ مگر ائر دونا 
اچھی لکنشت. زبان میں آئی 
بندہ او بات چو حم ً مارۓعۓ 
پیاسا کھھھلڑا ھو دریا کتارے 
دک ذرد تو ھی سمجھے لہ ِ 
گونگا کی کونکا کی "کو بھارے 
اف ری مسشمعت پھولے تو لاکھوں 
پچھلتے ئن دیکھے سارے کے سارے 


ے14 
ٹکرا کے دیکھہیں تم کیا هو عم کیا 
جسے جو ہے مات کو آھارتے 
جس کی تدوار کا صو لوھا تیز 
تھی۔ × 6ا2 ٢‏ ۳ سا 
وقت کی بات اور وقت کے ۔ساتھ 
27 0 و و 
رھا کیا جب دلوں میں فرق آیا 
اسی دن سے جدائیى هو چک بس 
یه بات پہلے کہی جا چی ہے کہ بگانہ کو زندگ کی بڑی 
لگن تھی ۔ زندگی کی خواہش ھی زندگ کے ڈرامہ کی تشکیل کرتی ہے ۔ 
ڈراہے کی سب سے بڑی خصوصیت جس کے بغیر اس کا وجود مکن 
نہیں ء عسل ہے ۔ یگانہ کے کلام میں ڈرامائی عناصر کے عنوان سے 
علیحدہ مضمون لکھا جا سکتا ہے ۔ یہاں یہ کہنا کاق ہوا کہ بگانه 
کی شاغعری میں عمل کا عنصر ڈرامائی ضورت میں "مایاں ہوتا ھہا۔ 
اقبال کی شاعری میں عمل یگانہ کے برعکس نظریای ہے اقبال زندگق 
کو بیجم رواں پچم دواں دیکھتے ہیں ۔ مگر زندگی کو روان دواں 
غموس 'کڑتا۔ اور ترڈا کےا ذریے 1چ یکاہ وی 
مختلف باتیں ہیں ۔ اس فرق کی وجد بھی تیزیاق اور وجدای ذھن کا 
فرق ہے ۔ حقیقت یہ ے کہ اتبال عالم تھے ء فلسفی تھے - یکاہ 
اقبال کے تبحر علمی کو نہ پا سکتے تھے تاہم وجدانی طور ہر زندگ ک 
کشکی اور آئن کے رواں دواںن ەوۓ کا احساس رکھتے تھے ۔ یه 
اخساسن اتا بھر پور تھا کہ ان کی تخئیل کسی ثال 171888 
کو ساکت و جامد صورت میں دیکھئے کی عادی ھی نہیں ۔ عبوب کو 
لی دیکھیں گے تو اک حرکت کی صورت میں : 
جولوت ہے ملتا ہے کچھ سراغ باطن کا 


چا سے ڑو کان پر سادگ رحق اے 


۱۹۸ 


اور شعر ملاحظہ ھوں : 
آبلا پا نکل گۓے کانٹوں کو روندۓے ھوۓ 
سوجھا نہ پھر کچھ آنکھ ہے منزل یار دیکھ کر 
منزل ی دھن میں آبلا پا اٹ کپڑے ہوۓ 
موز چورس ہے ردژن 8ه رھا آغغان ہین 
بند آنکھیں ہو گئیں بیتاب عو ہو کر گرے 
' سامنے پیاسوں کے کس ۓ رکھ دیا ساغر کھلا 
کدھر چلا ے ادھر ایک رات بستا جا 
کے وا ۷ کرت کی ککیا وورستا جا 
پکارتا رھا کس کس کو ڈو ولا 
خدا تھے ,اتنے مگر کوئی ‏ آڑۓ ٴ٦‏ نہ گیا 
جفاۓ پنجهۂ خوخوار سے جو بس نہ چلے 
تو بن کے خشک ن والہ گے میں پھنستا جا 
خوا بباله ھو یا نوالا' مو 
ان بپڑے تو جھپٹ لے بھیک نہ مانگ 
یگانہ کا یه آخری شعر پڑھ کر فرائمیسی شاعر بود ئیر ی ایک 
پوری نظم ٤٥م"‏ عط ‏ چمترماط ذھن میں آتی ہے جس میں یه کہا 
گیا ہے کہ کسی افقبر قے ا نے زیسة مالتا میں نے چھتری ے اے 
مارنا شروع کیا ۔ وہ گڑگڑاتا رھا میں مارتا رھا ۔ ایک ایسا 
وقت آیا جب اس نے مھ سے چوڑی چھین لی اور جھے مارنا شروع 
کر دیا ۔ اس قسم کا ایک شعر اور ے : 
کیا کیا چوٹیں لیتا ھوں اور کیا کیا خالی دیتا عوں 
ادکوے دالیٰ جس بردۂ سرغاز می :تر کچھ بھی نہیں 
اس شعر سے بورپ کا وہ دور شجاعت ۳۷[و زرل یاد آتا ۓے 
جب بانکے 056 1ڑ رق تق کے سائتل رؤمید نٹارلوں میں عحد 
لے کر داد شجاعت دیا کرۓ تھے ۔ 


3001 
عشق میرزا یگانہ کی شاعری کا موضوع تو نہیں مگر ان کے یہاں 
عمل کی ایک صورت بن کر اکثر ممودار هوتا ۓ اور زندق کو مثبت 
اقدار بھی دیتا ہے اس صورت میں عشق زندگی کے لیے صحیح راہ متعین 
کرتا ےغ : 
دل ۓ ‏ بزور عشق لگایا ے راہ پر 
گم گشتگان غَسکدۂ روزگار کو 
مگر انہیں عشق کی مار کا بھی شدید احساس سے : 
توبه بھی بھول گے عشق میں وہ مار پڑی 
اتنے اوسان خطا ھیں که خدا یاد نہیں 
غرض یہ کہ یگانہ هنکامہ زار هسّی میں ہنکامہ آرا طبیعت کے 
حامل تھے ۔ زندگ بھر ہنکاموں سے وابستگی اور انھی هنکاموں کو 
اصل زندگی سمجھنا ان کا شعار تھا ۔ وہ نشہ کی سرسمتی کے قائل نہ تھے۔ 
دوەستی کا زندی کے کس بل کے ساتھ کیا مقابله ۔ اس کی ضرورت تو 
اس وقت ہوتی ے جب کہ ؛٭کس بلٴٴ ی کمی کا احساس هو : 


نشہ ے نہ کس بل ے کس بل 
کس بل کے آگے اک سنسنی کیا 


یگانہ کی شاعری کے ڈرامائی عنصر کی بات پہلے کی جا چک ہے < 
یہاں ایک بات ان کی شخصیت کے متعلق اور کہتا چلوں اور وہ یہ کھ 
یگانہ کی زندی ان کی شخصیت کے دو تختلف پہلوؤں کے یاععی تصادم 
کا اظہار ان ک شاعری اور زندگی دونوں میں یه تصادم غتلف 
صورتیں اختیار کرتا ے۔ وہ موت بوی مانگتے ہیں اور موت کی دعا کو 
ترک بھی کر ڈالتے ہیں ۔ زندی سے آسودہ بھی ہیں اور اس سے 
بمزار بھی ۔ ان کے لیے ترک اختیار آسان ے اور اہ ضبط اضطرارء 
ایسی انتاد طیع اور پھر آتتا زبردست چذیۂ عمل ٭ یه دوٹوں باتیں 
مل کر پکائہ کی شتخصرت کو ايد ي“ میرو کی دخفیت عطا کزقا 
ہیں ۔ اترک اختیار“؟ اور ”ضبط افطرار“ دونوں کی کشکش 


یکانہ کے ساتھ اتنی تھی کە یە مصرع دی ترکور اعتار ا آسات ‏ 


سحجھیںہی۔ 
س2 


ضبط اضطرار آساں“' ان کے کلام میں دو مختلف شعروں کی صورث میں 
آتااے ۔ ملاحظہ هو : 
نه ترک اختیار آساں نہ ضبط اضطرار آساں 
کوئی ایسا بھی ہے پیاسا پلٹ آۓ جو ساحل ے 
نہ ترک اختیار آساں ء نہ ضبط اضطرار آسان 
بھی دست دعا جھلا کے آٹھ جاتا تھا دشمن پر 
یگانه کے یہاں دو ترکیبیں اکثر و بیشتر استعال ہوقی ہیں ۔ 
”صداۓ باز گشت؟ اور ”معنی ے لفظ““ پہلی ترکیب .ان کی زندگی 
ک کس سپرسی ؛ بھری دنیا میں تنہائی اور اس احساس کی کہ ان کی 
بات سمجھنے والا کوئی نہیں وضاحت کرقی سے ۔ دوسری ترکیب کا 
تعلق بھی اسی بات سے ے ۔ ان جذبات و احساسات کو ادا کرۓ 
کی خواھش جو الفاظ کی گرفت میں ته آ سکتے هوں یا باالفاظ دیگر 
یہ خواهش کہ دنیا ان کے کلام اور ساتھ ھی زندگ میں ان مناعم 
کو سمجھتے کی کوشش کرے جن کے لیے الفاظ کا استممال ضروری نہیں دَ 
اس بات کے لیے (جہاں تک ان کے کلام کا تعلق ے) صرف سطور کے 
درسیان پڑھنا ہی کا نہیں بلکہ هر لفظ کی تبہ کے نیچے دہ ڑکتے ھوۓے 
نہ جاۓ کتنے اشاروں اور معنی و مفہوم تک پہنچنا ہوکا :ٍ 
جواب کیا وھی آواز بازگثٹ آئی 
قنس میں الهۂ جانکاہ کا مزا نہ ملا 
سائس لیتا ہوں تو آتی ہے صداۓ بازاگشت 
کون :دن عوگا کہ جب الہ رسا ہو جاۓ گا 
جواب آیا تو کیا آیا صداۓ باز گشت آئی 
دھن سے آہ ثکلی مبتلاۓ ے خبر ہو کر 
آواز بازگٹشٹ په دیتے هو کيا عدا 
کس سے آلجھ ار هو سوال و جواب میں 
رھائی کا خیال خام سے یا کان بجتے ہیں 
اسیو بیٹھے کیا هو گوش بر آواز در هو کر 


۱١ 

رحسق نطزتہ بوڑھا! الف 1رہ ١امراو‏ ىَىّ 

می ے لفظ بنہاں ہیں زبان خار میں 

موسم گل میں جو خاموش رھا کرتۓ یں 

وه بھی اک سنی لے لفظ ادا کرے ھیں 

چلتے چلتے بگانہ کی زبان اور پیرایه بیان ہے متعلق ایک بات 

اور عرض کرتا چلوں اور وہ یہ کہ اپنے مطالب کے اظہار کے لیے 
زبان تراشنا ایک خوبی ہے اور موضوعات کے اظہار کے لیے انہیں سادہء 
آسان اور با حاورہ زبان کے قالب میں ڈھالنا :دوسری خوبی ے ۔ آپ 
چاہیں تو اس بات کو غالب اور یکانە کا فرق سمجھ لیجیۓ ۔ یھی نہیں 
بلکہ اگر کبھی موضوع فرودہ ھوا تو زبان و نحاورہ کا زور شعر 
کو اٹھاۓ پھزا ء 

چلتی ہے کس طرف سے ہوا بچھلی رات ہے 

جی سن سے ہو گیا رخ بیار دیکھ کر 

اس کے ساتھ ھی یگانہ ۓ زبان کے پیش پا انتادہ الفاظ اور غاوروں 

کو شاعرانہ زبان بناۓ کی کوشش کی ہے ۔ ایسے تجربوں میں لغزش 
ہوا بھی ناگزیر ہے ۔ مگر بڑے تجربوں کے سامنے لغزشوں کو 
نظر 0 کر آذڑاً جَاتا ا 

اید و بیم ے مارا مجھے دو راے ہر 

کہاں کے ادیز و عزم گھر کا :وائنة آئة اٹلا 

لکاؤں کیوں نہ کوئی عیب سے وذنائی کا 

بلاۓ حمن هو نازل تو پھر ٹلے کیوں کر 

نیاہنا بھی حمینوں سے اک بڑا ئن ھے 

تجھ ایے باؤلے کو عاشقی پھلے کیوں کر 

کس ساد ہے میں ے بڑھایا تھا دست شوق 

تھے سے بدمزاج ایک اکھڑ گیا 

مه زوریوں کا حوصلہ سرکار حسن سے 

آخر پڑی وہ ماز کہ چرا اھ گیا 


۳ 
میرزا یگانہ سے پھلے اردو غزل میں نه اتنا دم خم تیاء نه 
مردانگی و تیور ۔ ادب میں ان کی آواز تنہا تھی اور تنہا رۓ گی ۔ مگر 
انہیں ان کی حیثیت نہ ملی ۔ اس کی دو وجوهھات تھیں ۔ ایک یہ که 
وہ زمانه ساز نه تھے ۔ دوسرا یه کھ وہ ادب دوست تھے ۔ ادب دوسٹ 
کے لیے ضروریٰ ۔نہیں کہ وہ جا و ے جا دونوں طریقوں سے غالب کا 
. طرف دار هو.۔ یگانہ کی زبان ہے سنئے : 
اسی کو مان لوں برحق زمانه ساتھ دے جس کا 
زمانہ وہ جے مطلب کوئی حق ہے تہ باطل ہے 
ادب کے واسطے کتنوں کے دل دکھاۓ یں 
یکانہ ‏ حد سے گزرنا نہ تھا مگر گزرے 
اور لوگوں نے یائہ کو ان کی حد ہے باہر ھی دیکھا ۔ چاعے 
یه تھا کہ انہیں ان کی حدود ھی میں دیکھتے ۔ 


نظیر اکبر آبادی 


آپ ۓ ایسے ققیر تو دیکھے ہوں گے ۔ جو گدائی کو فن کی سطح 
پر برتتے تھے۔ نثر. میں بھیک مانگنا آج کا طریقہ ہے ۔ پہلے فقیر شعر 
پڑھتے تھے پھر بھیک مانگتے تھے ۔ کوئی نعت یا مثقبت یا پھر کوئی 
ایی نظم کہ دنیا عبرت سرا بن کر سامنے آئےۓ۔ اسطرح ایک قدر 
دوسری قدر کے لئۓے راہ کھولتی تھی ۔ اور گدائی سخاوت کو اپنی طرف 
بلاتی تھی ۔ حعض مطالب کی ادائیگی کے لئے لفظوں کا استعال اور براہ 
راست عرض مدعا کا طریقہ سرسید احمد خاں ۓ بتایا ۔ سو اب فقبر بھی 
سیدۓ سادے دو ٹوک انداز میں پیسہ طلب کرتے ہیں ۔گویا اس 
ادارے ہے بھی اقدار رخصت ہوئیں اور ان کی جگھ مقدار نے لے ی - 
ہاں تو میں ایک ایسے نقیر کا ذکر کرنا چاھتا ەوں جو صبح 
سویرے میرے گھر کے سامتے ہے گزرتا تھا اور چٰٹا بجا بجا کر یه 
نظم گاتا تھا 
ٹک حرص و هوا کو چھوڑ میاں مت دیس بدیس پھرے ىارا 
تزاق اجل کا لوۓ ےہ دن رات بجا کر فازا 
کیا بدھیا پھیسا ہیں غتر کیا گوی پلا سر بازا 
کیا گیہوں چاول: موٹھ مٹر کیا آگ دھواں کیا انگارا 
سب ٹھاٹھ پڑا رہ چاوے گا جب لاد چلے گا بنجارا 
اور یہی نظیر اکبر آبادی ے میرا پہلا تعارف تھا ۔ میں اس فقیر 
کے ذریعے نظیر ے متعارف هوا اور فتیز لے لین کے ڈریس غود کو 
متعارف کیا اور اب جب کہ کدائی کی پرائی رسم آٹھ گئی تو گلیوں ادا 
بازاروں ہے نظیر کا کلام بھی آٹھ گیا ایک قدر اور مس گئی ۔ 
نظیر تو گلیوں اور بازاروں کا شاعر ے ۔ لات میں مبرزا غالب سخن 
سرا ہوۓ میں اور مصطفول خان داد دیتے ہیں ۔ غالب مصطفیل خاں 
کو خو شکرۓ کے لۓ ریت کہتے تھے اور مصطفوخاں خوش ھوے تھے۔ 


۰۴ 


۰۰۴ 


نظیر کا کلام گلی کوچوں کے شہر خبروں اور صبح خیزوں کے لۓ تھا 
اس لئے مصطفیٰ خاں اس ہے اخوش تھے اور اسے ۔وقیانہ زبان کا شاعر 
بتاۓ تھے ۔ میر صاحب کے اشعار خواص پسند تھے کو ]ن کی گفتگو 
عوام سے تھی ۔ مگر نظیر عض عوام پسند تھے ۔ اتنے کھ اردو تنقید کے 
خواص مولانه حا یى و مولانا آزاد ]نھیں خاطر میں نہ لاۓ وہ اپنے 
موضوعات عام زندػ ہے لیتے تھے اور حتی الامان عوام ک زبان میں 
انھیں پروۓ تھے ۔ عوام پسندی کا زمانه آیا تو نظبر کو عوامی شاعر کا 
خطاب ملا اور وہ ترق پسند تحریک کے ساتھ ابھرے ۔ ترق پسند 
تحریک نۓ ان کے گرد نظریات کا جال پھیلانا شروع کیا مکر نظبر نظر 
کے شاعر تھے ؛ نظریات کے گھیرے میں نہ آ سکے ۔ 

میں نے کہا ہے کہ نظبر نظر کے شاعر تھے ء مگر ان کی نظر 
خارج ہیں تھی ۔ آپ چاھیں تو شاعری کی دو؟ قسمیں کر لیجئۓ۔ 
بصیرت کی شاعری اور بصارت کی شاعری: نظیر بصارت کے شاعر 
ہیں ؛ یعنی خارجی مشاھدات کے۔ یہاں میں اپنی بات کی وضاحت 
کرتا چلوں اور وہ یہ کہ میں بصارت اور بصیرت میں حد فاصل نہیں 
کھینچنا چاھتا ۔ میری راۓ تو یہ ۓ ؛ اگر شاعری بڑی ہو تو باطی 
تجل اور بصیرت کی شاعری مشاھدے کو تیز تر کر دیتی ے اور 
بصارت اور مشاهدے کی شاعری بالآخر بصیرت افروز وق 
ے ۔ ہاں تو نظیر بصارت کے مجُاعر هیں ۔ وہ آنکھیں کھول کر دئیا کو 
دیکھتے ہیں ۔ اور اس کی گونا گونی اور تنوع کے انتشار کو نظم کرے 
کی کوشش کرتۓے ہیں ۔ آن کے پیروں کے نیچے ہے زمین کبھی نہیں 
نکاتی؛ زمین شعر پر بھی موضوعات پر آن کی گرفت مضبوط رھٹی ہے ۔ 
'آن کے تخل کی پرواز آسمالوں میں نہیں ہوقی ۔ اس لۓ موضوعات ان 
پر وارد نہیں ہوۓے۔ وہ خود موضوعات پروارد ھوتے ھیں۔ نظموں کو تو 
چھوڑیۓے وہ غزلوں میں بھی موضوعات کھینچ لاۓ یں --سے 
پنکھا؛ پنکھیا؛ بٹوا؟ سنگترہ؟“ عید؛ ھولی؛ بہار؛ موقء ارسی؛ حقہ“ 
خربوزے؛ سمدھن وغیرہ اردو غزل کو موضوعاق غزلوں کا تحفه 
نظیر ھی ہے ملا ہے ۔ ان موضوعاتی غزلوں کے علاوہ نظیر کی اکثر 
غزلیں مسلسل ہیں ء اور یہ مسلسل غزلیں بھی کسی .نہ کسی موضوع 
کی طرف اشارہ کرتی ہیں : 


ض۲ 


يہ جو آٹھتی کوئنیل ہے جب اپتا برگ نکا لے گی 
ڈالل ۔ڈالی چائے کی اور پتة پتہ کیا لے ی 
عزنار برا ہے ہۓے۔ چکڑہ' ہہ ھرے یں 
بہت نہیں کچھ تھوڑے ھی دن میں بیل پھنگ کوآ لے گی 
ابھی تو کیا ہے چھٹپن ھھے نادانی سے ے ہوشی ۓے 
قہر تو آُس دن ہوۓ گا جب اپنا ھوش سنوبا لے گی 
کاجل؛ مہندی؛ پان؛ مسی؛ اور کنگھی چوٹی میں هر آن 
کیا کیا رنگ بناوے گی اور کیا کیا نقشے ڈھا لے گی 
جب یه تن گدراوے گا اور بازو بانہیں ہوں کی گول 
اُس دم دیکھا چاعیئے کیا کیا پیٹ سے پاؤں نکا لے گی 


آپ ایسی مسلسل غزلوں کو ان کی نظءوں کے ساتھ رکھکر دیکھۓ۔ 
آپ کو پت چلے گا کہ نظیں کے یہاں تفصیل ھے ؛ شرح و بست نہیں ؛ اور 
تفصیل اس لۓے ہے کہ ان فکر تبریدی نہیں تجسیمی نے ۔ وہ اپنے گرد و 
پیش کی ٹھوس اشیا اور انسائوں کو ان کے تختلف النوع ٹھوس رشتوں 
میں دیکھتے ہیں زنذگی کے ٹوس جبلى و جذباق رشتوں اور رابطوں 
میں لذت حسو سکرتے ہیں۔ اور اسی لئے آسانوں‌میں ٹکری و تحئیلاق ہرواز 
کی بجاۓ زمین کی گہما گہمی میں پوری دلچسپی لیتے ہیں ۔ یہی وجہ ۓے 
کہ وہ نظریاتی و فکری عناصر کی بجاۓ جذباتی و تہذیبی عوامل کے شاعر 
ہیں ۔ ان کی شاعری میں پوری معاشرق و تہذیبی زنڈگی کو سمیٹ لینے 
کی کوٹش ملتی ے. شب برات؛ عید؛ ہولی؛ دیوالی؛ بست؛ 
راکھی؛ پتنگ بازی؛ کبوتر بازی؛ بلبلوں گی لڑائی؛ گلہری کا بچہ؛ 
اژدھے کابچہ؛ بیاء پچپن؛ جوای؛ بڑھاپاء زنڈگ؛ آندھی؛ برساتہ جاڑاہ 
ارنگ؛ تربوز؛ مکھیاں؛ کوڑیء روٹ؛ آٹا' دالء پیسہ؛ روبیە؛ مثلسی؛ 
پیٹ ؛ تندرستی؛ خوشامد یجڑے ؛ چوے کا اچار ان ختلف النوع 
موضوعات پر نظمیں ان کی شاعری کے تنوع پر دلالت کرق ہیں 
اور ان کی شاعری میں یہ تنوع اور رنگارنگی ان کی قوت مشامدہ اور 
بصارت ہے پیدا ہوئی ہے ۔ ان متنوع موضوعات کی جزثیات اور تفاصیل 
اآشی ہیں کہ نظبر کی شاعری کا بدل زنذی کے علاوہ اور کچھ نہیں 
ہو سکتا ۔ 


۲۰۰ 
ان ختلف النوع موضوعات اور ان کی جزئثیات و تفاصیل کے لے 
نظبر کے یہاں الفاظ کا ذخیرہ بھی اتتا ے کهھ خود مولانا حا ی کے بقول 
اس ضعن میں وہ ائیس ے بھی بازی لے گئے میں ۔ مگر مولانا حالی ائیس 
کی زبان کو مستند اور نظیر ی زبان کو غیر مسستند سمجھتے هیں ۔ اس 
کے باوجود ایک بات طے ہے اور وہ یه کە:شاعری کی زبان جتنی زیادہ 
عام بول چال کے قریب ہو گی اتنی ھی زندہ هو گی ۔ 
ایک اور بات : انیس کی شاعری زمینی زندگ ے ماورا اقداری سوتوں 
ہے پھوٹتی ے ۔ نظیر ی شاعری زمینی زندگی کے بنیادی حقائق؛ جبلی و 
جذباتی واردات کا نتیجہ ہے۔ انیس اہتے موضوعات کی مناسبت سے الفاظ کا 
امتمال کرۓ هیں :یا یوں کہے کہ دعلے دھلاۓ پاک و صاف لفظوں 
میں پاک و طاہر موضبوعات کو قلمبند کرتے ھیں ٭ اس کے برخلافك 
نظبر پیش پا افتادہ موضوعات کو شعر میں ڈھالتے یں ۔ موضوعات اور 
الفاظ کی درجہ بندی نظبر کا مسٹلھ نە تھاء یه مسثله یا تو شیفته اور حا ل 
جیسے شرفا کا تھا اور یا پھر مولانا حسرت موہانی کا جٹھوں ۓ سب سے 
پہلے اپنی شاعری کو سوقیائه شاعری و عارفانہ شاعری کے خانوں میں بالٹا۔ 
ایک اور طرح دیکھۓ تو نظیر کی شاعری کا موضوع آدمی ہے؛ آدمی 
کی تجرید یعنی انسان نہیں ے؛ غالب آدم یکو اسان دیکھٹا چاہتے تھے ۔ 
اور اقبال سرد مومن--_-_مگر نظبر آدمی کو آدمیت کے دائرے ھی میا 
رکھ کر دیکھتے ہیں یعنی اس کی ہمامتر جبلتوں ؛ حواس اور جذبات کے 
ضاتھ اسکی تمام آلائشوں اور خوبیوں سمیت وہ اپنے موضوع یی 
آدمی کو پیدائش سے لے کر موت تک مختلف تذیبی و معاشرق رابطونك 
یں دیکھتے ھیں ء اور کبھی انے خارجی فطرت کے ساتھ ہم آھنگا 
کرۓ ہیں ۔ آدمی کے بچپن کا ایک منظر دیکیۓ : 
کیا دن تھے یار وہ بھیٴ جب عم تھے بھولے بھالے 
نکلی تھی دائی لے کر پیرق کبھی ددا لے 
چوٹی کوئی رکھا لے بدھی کوئی بٹھا لے 
ہنسلىی کلے میں ڈالے منت کوئی بڑھا لے 
موٹے عوں یا کہ دبلےء گورے ھوں یا که کالے 
کیا عیش لوٹتے عیں معصوم بوولے بھالے 


۴2 
دل میں کسی کے ہرگز: نے رم نے ۔عیا سے 
آگا بھی کوگی رھا ے پیچھا بھی کهّل_ رہا ۓے 
پہنے بھرے تو کیا ہے ننگے پھرے تو کیا ے 
یاں یوں بھی وا وا ے اور ووں بھی واہ وا ے 
کچھکھا لے اس طرح سے کچھ آِس طرح ہے کھا لے 
کیا عیش لوٹتے ہیں معصوم بھولے بھالے 
اور اب یہ بچہ جوان هو گیا تو اس کا حال دیکھۓ : 
کہا غیش. کے رکھتی ہے :سب آھنگ ٴ جواق 
کرق ہے باروں کے ئئیں دنگ جوائی 
ہر آن بلاق سے ہے اور بنگ جوائیِ 
کرق ہے کہیں صلح کہیں جنگ جوائی 
ای ذمبے مرو کی غااور اسکت عران 
عاشقی کو دکهھاق ہے عجب رنگ جوای 


کیا تجھ سے نظیر اب میں جوانی کی کہوں بات 
اس بن میں گذرق ہے جب عیش سے اوقات 
عحبوب بریزاد چلے آے ہیں دن رات 
سیریں ہیں بباریں ہیں توائع ہے مدارات 
اس ڈھب کے مزے رکھتی نے اور ڈھنگ جوای 
عاشق کو دکهاق ے عجب رنگ جواف 
اور پھر اس جوان عاشق کے بڑھاے کے احوال بھی سٹیۓ 
كيا قھر ےا يازو ہے" "7 جاۓ' ڑھاا 
اور عیش جوائی کے ئ۴یں' کھاۓ بڑھاہا 
عثرت کو ملا خاک میں غم لاۓ بڑھاا 
ھز سم جو بعر بات کو ترماے بڑھالا 
0 “۸‌,,۰۸ءص) 
عاشق کو تو آاقہ تہ دکھلاۓ بڑھاہا 


یئ 
اور اب ہے انسان کی آخری منزل یعنی موت ء موت کی حقیقت نظیر 
کی زبان ہے سنے : 
جو مہا مرنا کہتے ہیں وہ مرنا کیا بتلاے کوئی 
واں جوھر باہیںںکھول ملے سب اپنی اپنی چھوڑ دوئی 
سی ڈالی آنکھ دورنگی .کی جب یکرنگی نے مار سوئی 
نہ مہدوں کاغل شور رھا نہ عورت کی کچھ آہ آوئی 
ماٹی کی ماٹی آگ اگن جل ئنیر ہون ک ہون موی 
اب کس ے کہ ے کون وا اورکس ے کہی کون موئی 
نظیر اکہر آبادی کی شاعری کا یہ موضوع یعنی آدمی اپنے ائسانی 
رابطوں کے ساتھ ]ن کی شاعری میں ہر جگہ ممایاں ےھ ۔ یہاں میں ۓ 
انسانی رابطے کی اصطلاح کسی رد فلسفیائہ مفہوم میں امتمال 
نہیں کی ے ۔ اس سے میری مراد ایک آدمی کا دوسرے آدمی کے ساتھ 
رشنہ ےۓے جے معاشرقی و تہذیبی زندی ۓ جنم دیا ہے ۔ زندگ اور 
موت کے درمیان کے سارے مراحل؛ آدمی کی زندی کے چھوئٹے موۓ 
دکھ سکھ؛ زندگی کی ساری لذتیںہ سارے ذائتے۔-۔۔۔۔پوری گا گہمی 
اور شدت کے ساتھ زندہ رھنے کی خواہش-ععاشرت کا ەر رنگ؛ 
تہذیب کا ہر پہاو نظیر کے کلام میں اجاگر ہوتا سے ۔ نظبر دئیا کو 
ایک اسٹیج اور آدمی کو ڈرامائی کردار تصور نہیں کرتے-ظیر کا 
آدمی فرد نہیں بنا ہے اس لئے آیے انفرادیت کے مسائل حل نہیں کرۓ 
بڑےِ-۔---وہ تو دنیا کو ایک میله تصور کرتے ہیں اور میلے کا 
روئق سارے آدمیوں ہے ہے ۔ دو چار چلے جات ہیں تو دو چار نے 
آن کی جگە آ جاتے یں ۔ میلے کو دیکھۓے تو تمام لوگ :اس کا حصہ 
ہیں ۔ لوگوں کو دیکھۓ تو ان میں سے ہر ایک مماشائىی ۔ 
غرضیکہ نظیر کی شاعری کا سکز آدمی ے اور اسی لئے جب و٭ 
فطرت کا بیان کرتے ہیں تو بھی آدمی ھی حوالہ بنتا ے۔ ان ک فطرت 
ثکاری اردو کے دیگر شعرا مث ائیسء آزادہ حا یء اقبال اور اساعیل 
میرٹھی کی فطرت ٹگاری ہے ختلف ہے ۔ انیس کے یہاں فطرت انسانی اعاله 
و افعال کے لئے پس منظر کا کام دیتی ےہ آزاد اور حا ی کے یہاں وہ کبھی 
تمثیلي رنگ میں پیشي کی جاتی ے ؛ اور اس طرح ایک اصلاحی واخلاق 


۰۰۲۹ 


درس کا ذریعہ بنتی ہے۔ اور کبھی فطرت براۓ فطرت ہءوتی ہے مگر 
دونوں صورتوں میں قطرت انسانی زندیق میں پوری طرح شامل نہیں 
ہو ۔ اقبال کے یہاں فطرت کے وہ مظاہر ہیں جنھیں معاشرق زندگی 
آلودہ نہیں کر سی : 
فطرت کے مقاصد کی کرتا ھے نگہبانی 
یا بندہ صحرائی یا مد کوھستانیق 
اسباعیل میرٹھی کے یہاں فطرت براۓ فطرت ہے ۔ مگر نظیر فطری 
نقطہ نگاہ سے انسان کو نہیں دیکھتے ؛ وہ انسائی ثقطہ تگاہ نے فطرت کو 
دیکھتے ہیں ؛ اور سب. ہے اہم بات یہ ہے کہ نظیر نے اپئے ائسایق 
نقطہ نگاہ کے باوجود فطرت اور انسان میں کوئی تضاد نہیں دیکھا۔ے 
وہ انسان اور فطرت کی اکائی کے قائل ہیں ۔ مگر ان کا طریق کار 
رومائوی طریق کار سے ختلف ے ۔ وہ فطرت کو انسانی زندگ میں پورے 
طور پر دخیل دیکھتے ہیں اور انسانی زندگی سے الگ اس کی کوٹی حیثیٹ 
نہیں سمجھۓے : 
جو وصل میں ہیں ]ن کہ جوڑے سہک رھ ہیں 
جھولوں میں جھولتے ہیں کہنے جھمک رے ہیں 
جو دکھ میں ہیں سو ]ن کے سیۓ پھڑک رے ھیں 
آھیں نکل رھی ھیں آنسو ٹیک رھ ہیں 
کیسا کیا می هیں یارو برسات ی باریس 
سپزوں بے بیر بہوٹی ٹیلوں اور دھتورے 
ہلیسو سے عھروں ہے روۓ کوئی بےورے 
بچھو کسی کو کاۓ کیڑا کسی کسو گھورے 
آنگن میں کنسلائی کونوں میں کنکھجورے 
کیا کیا ےی هیں یارو برسات کی ہاریں 
کوچہ میں کو اور کوی بازار میں گرا 
کوئی لی میں گر کے ہے کیجڑ میں لوٹا 
رستے کے بیچ پاوں کسی کا ریٹ گیا 
اس ال کے کر کرک ےھ او کے 0و 
وہ اپنے گهر ے صحن میں اکر پھسل بڑا 
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جب ماہ اگن کا ڈھلتا هو تب دیکھ بہاریں جاڑے ک 
اور ہنس ہنس پوس سنبھلتا هو تب دیکھ ہہاریں جاڑے کی 
دن جلدی جلدی ڈھلتا ھو تب دیکھ ہہاریں جاڑے ک 
پالا بھی برف پہ گلتا ہو تب دیکھ بہاریں جاڑے ک 
چلا خم ٹھوٹک اچھلتا هو تب دیکھ بہاریں جاڑے کی 
دل ٹھ وکر مار بچھاڑا ہو اور دل سے ہویق ہوکشتیسی 
تھر تھر کا زور آکھاڑا ہو بجی ہو سب کی بتیسی 
ہو شور پھہو ہو عو ہو کا اور دھوم هو سی سی سی سی کی 
کلے پر کل لگ لگ کر چاتی ہو منہ میں چق سی 
ھر دانت چنے ہے دلتا هو تب دیکھ بہاریں جاڑے ک 
اور اب آندھی کا ایک منظر دیکھۓے : 
ادھر تو آکے آندھی ہے اندھیرا ہوگیا هر سو 
خبرکس یک وکسی کی ؛ میں کہاں هوں اورکہاں ے تو 
آ ھا ھا ھا عجب عشرت کی اس دم بہہ گئی اک جو 
وہ کوٹھے کا مکان وہ کالی آندھی وہ ضم کارو 
عجب رنگوں کی ٹھہری آکے هیرا پھبر آندھی میں 


یه دن آندھی کے یارویوں تو سب کے ہوش کھوتے ہیں 

جنھیں ہے عیش وہ آندھی میں موتی سے پروے یں 

مزا ہے جن کو ہنستے یں جنھیں غم ہے سو روتے ہیں 

لی لی دی کات میں کھ اکا کو حو نع 

میاں عم کو تو لے جاتی ہیں پریاں گھیں آندھی میں 
آدمی کی زندگی کے ھر موڑ ء هر کیفیت ؛ ھر موسم میں زندگ کا 
یہ ھاؤ هو یہ لگنء زندہ رہن کی یہ منا ء جو نظیر اکبر آبادی کے یبا 
ملتی ہے اقبال کے سوا اردو نشاعری میں کہیں نہیں ملتی ۔ مگر اقبالك 
کے کلام میں زندگی کا سارا زور نظریات کی صورت اختیار کر لیتا ے > 
اقبال ہمیں اعلول وارقع زندی کا درس دیتے ھیں ۔ اور نظیر ھمیں عام 
آدمیوں کی طرح عملی طور پر جینا سکھاۓ ھیں ۔ اقبال ی زندگ نظریاق 
ہے اور نظیر کی زندگی عملی۔۔۔_نظیر کے پاس امکانی زندی کا کو 


۱ 

تصور نہیں ے ۔ وہ تو حض واتعاق زندگق کو پیش کررۓ ہیں ۔ مگر 
خارجی مشاھدات اور واقعات میں وہ زندگ کا زور و شور بھر دیتے ھیں۔ 
اور اس طرح زندگ کے امکانات کو وسیع تر کرۓ ھیں ۔ تاہم اس میں 
کسی آدرش اور نصب العین کی خشی نہیں ہوقی اور نە مستقبل بعید کی 
دھندلی روشنی ؛ وہ حض حال کی تروتازگی اور واقعات کی مٹھاس کے 
قائل هیں ؛ اور اس قدر که تلخ ترین احساسات بھی لب و لہجے کی 

شیرینی میں گھلا ملا کر پیش کرے ہیں ۔ 

غالب ؛ اقبال ؛ یگانە ء اور جوش کے کلام سے ھم انسان پرستی کا 
نظریہ نکال سکتے ہیں ۔ مگر ]آن کی انسان پرستی ؛ انسان کی قوت ارادی ؛ 
قوت عمل ؛ اور انسانی عقل وتدبير ی فنتح سے پیدا ھوق 
ہے ۔ نظبر انسان پرست نہیں ء انسان دوست ہیں ۔ آن کی انسان دوسٹی 
عام انسائی زندگی کی عبت ے پیدا ھوق ے ۔ نظیر ؛ غالب اتبال اور 
جوش کی طرح آدمی کو خدا سے آنکھ ملانا نہیں سکھاۓ۔۔وہ اس 
بنیادی مابعد االطبیعات کو کبھی چیلنج نہیں کرتے جس سے ان کے زماۓ 
کی معاشرت و تہذیب نمو پاق ہے ۔ وہ آدمی کے مقدر کو سمجھتے ہیں ۔ 
اور نے تعینات کے حدود میں رکھتے هوۓ زندگی ہے محبت کرنا سکھاۓ 
ہیں اور اس طرح زندگی میں رچ بس جاۓ کی خواہش نظیر کی انسان 
دوستی کو جن دی ے : 

دلیا کے بیچ یارو سب زیست کا مزا ہے 
جیتوں کے واسطے ھی یہ ٹھاٹھ سب ٹھٹاے 
جب ص گئۓے تو آخر یہ عمر خاک ہا ہے 
نے باپ سے نہ بیٹا نے یار آھٹا_ ہے 
ڈرق ے رفح یارو اور جی بھی کانپتا ے 
مرےۓ کا نام مت لو مرنا ابری بلا ے 

آ ےک ا ات ہے ار ہیں ۔ موت کا یہ خوف 
تندق- شدید لذت ے پیدا هوتاے ۔ تا ہم وہ موت کو بر حق 
سمجھتے ھیں : 

دا میں اتا جی کوق یہلا کے سا گا 
دں یں بے او کوق ا ا 1 کا 


عاقل تھا وه تو آپ کو سمجھا کے ص گیا 
ےن وا نک تی کو برک اب گا 
د کچ پا کے: :مس گیا کوئی سکھ‌پا کے من گیا 


جرظاہ ره فی کرت قرب اک ایا مو گیا 

اور اب مجھے بزرگوں ہے سنی ہوئی ایک حدیث یاد آ رھی ۓے 
ہرتم دنیا میں اس طرح رھو جیسے ھمیشہ رھنا ے - اوردنیاے جانۓ کے 
کے لئے اس طرح تیار رھو جیسے کل چلے جانا ھے ؛؛۔ بھی سبق نظیر کی 
شاعری ہے بھی ملتا ہے ۔ نظیر وہ سچے انکار میں جو اپنے موضوع یعنی 
آدمی اور زندگی میں شامل بھی ہیں اور اس ہے علیحدہ بھی 
بھی ہے ہمہ و باہمہ والی کیفیت فتکار کو عظمت کا درجہ دیتی ہے ۔ وہ 
انسان دوست ہیں اس لیے زندی میں عام آدمیرں کی طرح ٹشحامل ہیں؛ وہ 
دیا کی حقیقت کو سمجھتے ہیں اس لئے اس ہے الگ هو کر اس پر چلتی 
ہوئی نگاہ ڈالتے ہیں ۔ مگر نظیر دنیا ی تلخ قتوں کو واشگاف کرۓ 
ہوۓ بھی خود آن پر تلخ نہیں ہوےۓے دیا کا ماشہ دیکھتے 
ہیں اور ہمیں دکھاۓ ہیں : 


یہ جتنا خلق میں سب جا با ماما ۓ 
جو غور کیجۓ تو سب ایک کا مآشا ۓے 
نہ جانو کم اسے یارو بڑا مماشا ے 
جدھر کو دیکھو ]دھر اک نیا تماشا ہے 
غرض میں کیا کہوں دئیا بھی کیا تماشا ے 


سرے یە دیکھ مماشے نہیں ہیں وش بجا 
کسے بتاؤں میں سیدھا کسے کہوں آلٹا 
جو ہو طلسم حقیقی وہ جاۓ کب سمجھا 
تب از کے آگ ین ہے آ ھا عا 
غرض میں کیا کہوں دنیا بھی کیا تماشا ۓ 
نہیں ہے زور جٹھوں میں وہ کشتی لڑتے ہیں 
جو زور والے میں وہ آپ ے بچھڑۓ ہیں 
جھپٹ کے اندے بھی پیروں کے تئیں پکڑتے ہیں 


ك۲م : 
تنکالے چھاتیاں کبڑے بھرے ١‏ کڑے میں 
غرض میں کیا کہوں دنیا بھی کیا تماشاۓے 
زباں ےے جس کی اشارت ہے وہ ہکارے ے 
جو کونکا ے وہ کھڑا فارسی بگھارے ۓے 
کلاہ ہسن کی کوا کھڑا ]تارے ے 
اچھل کے منیڈ کی ھاتھی کے لات مارےے 
غرض میں کیا کہوں دنیا بھی کیا مماشاۓے 
چمن ہے خشک بنوں بیچ آب ‏ جاری ۓے 
خراب پھول ہیں کانٹوں کی گلغداری ۓے 
سیاہ گوش کو پدڑی ےلات ماری سے 
دیکتے پھرۓ ہیں چیتے ھرن شکاری ے 
غرض میں کیا کہوں دنیا بھی کیا تماشاے 
آپ ۓ دیکھا نظیر دٹیا کی گا گہمی میں شامل ہوتے ہوۓ بھی 
اس کی حقیقتِ کو پہچانتے ہیں - فارسی بگھارۓ والے کونگے ؛ اور هاتھی 
کو لات مارتی ہوئی مینڈی ؛ یہ دینا کی وہ تلخ حقیقتیں ہیں جٹھیں نظبر 
ایک کا تماشاءء اور طلسم حقیقی بتاۓ ہیں۔ اپنےاسی نقطہ نگائ کے باعث 
وہ طنز نگار ی زھر نای ے خود کو بچا لیتے ہیں ۔ یہ بات الگ ے کە 
اگر آپ چاہیں تو نظبر کی اس نظم کو اردو کے ہہترین طنز یہ ادب میں 
جگہ دے سکتے ہیں ۔ 
نظبر اکہر آبادی دینا کی اس حقیقت تک اپنے خارجی مشاهدے کی 
مدد ہے پہنچے ء انھیں یہ بصیرت ان کی بصارت سے لی اور اسی مفہوم 
میں میں ۓ کہا تھا اگر شاعری بڑی و تو بصارت کی شاعری بصیرت 
افروز بھوقی ۓ ۔ بھلے دنوں اتاد بحترم پروفیسر مد حمن عسکری نۓ 
ایک مضمون لکھا تھا ء؛ جس میں انھوں ۓ نظیر اکبر آبادی کو اردو 
کی شعری روایت ہے خارج کر دیا تھا ۔ وہ یوں کہ ان کے یہاں انفسِ 
کم اور آفاق زیادہ ے۔ اور اردو شعر کی روایت یه ے کم انفوآفاق 
کا ِدزاک بیک وقت نہوتا ے جس میں انفس کا غلبہ ھوتاے ۔ میں اس 
بات ے متفق ہوں کہ نظیر کے کلام میں آفاق زیادہ ہے ۔ تاہم جیسا 
کھ میں پہلے کہہ چکا ہوں نظیر کے یہاں ان کے عہد کی بٹیادی 


"۲۰۳ 


مابعدالطبیعات اور فلسفہ زندگی کارد نہیں ملتا ۔ نہ ھی ان کے یہاں حالی 
کی طرح کی ء عقیلت پرستی کے دور کی خا ی خولی اخلاقیات ملتی ے ۔ 

ایک بات اور : وہ یه کھ آپ اردو کے یہ چند شاعر لے لیں۔۔_ 
۔۔ میر ؛ غالب ؛ مومن ؛ نظیر ؛ انیس اور اقبال اور آپ کو اردو 
شاعری کے مام رنگ ان میں سل جائیں گے -۔۔۔ سر سید احمد خان 
کی تحریک ہے جو شاعری شروع ہوئی اس نے اپنے سر اصلاح معاشرہ 
کا کام لیا ؛ اور اس طرح وہ معاشرہ جس کی عکاسی نظیر اکبر آبادی ۓ 
ی' مطعون قرار پایا ۔ ایسی صورت میں نظیر کی شاعری کو شبہ کی نظر 
سے دیکھٹا اس تحریک کا لازمی ئتبجہ تھا ۔ یھی وجہ ے کہ ئیچرل 
شاعری کی اس تەریک ۓ نظیر جسے نیچرل شاعر پر کوئی توجہ نہ دی۔ 
تاہم اگر حالی نے نئی شاعری کی تمریک کے ڈانڈے نظیر ہے ملاۓ 
< ہوے تو آج کی انگریزی زدہ ے سر و پا شاعری کیسے پیدا ہوتی ۔ 

غیرايہ تو ایک جبله معترضہ تھا ۔ آپ شیفته + حاىء ‏ اور 
سرسید احمد خاں کے باوچود نظیر کی شاعری ہے لطفاندوز هو سکتے 
ہیں ۔ مگر نظیر ہے لطف اندوز هوۓ کے لیے کچھ شرائط ہیں ۔ وہ آپ 
سے چند ے ڈھب سوالات کرے ہیں ۔ وہ پوچھتے ہیں کہ کیا آپ 
نے کنکوے لڑاۓے ہیں اور کبوتر اڑاۓ ہیں ؟ کیا آپ نے بئے کا 
گھوئسلا دیکھا ے ؟ کیا آپ نے مثہ اندھیرے چڑیوں کی چوں چوں 
سی ہے ؟ کیا آپ کبھی گلہری کے بچوں اور ریچھ کے بچوں ہے 
کھیلے ہیں ؟ کیا آپ عید شب برات اور بسٹت کے ھنگاموں میں شریک 
ہوۓ ہیں ؟ کیا آپ نے تربوز ہر تربوز چڑھے دیکھے ہیں ؟ اگر آپ 
ا ہوالوں کا میثت جواب ذے سکتے ہیں تو نظبر کی شاعری نے لطلف 
اُٹھا سکتے ہیں ۔ نواب مصطفیل خاں کے محل میں تو زندی کا ان 
موسموں ؛ ان ذائقوں ؛ ان خوشبوؤں کا گزر نہ تھا ۔ اور نہ لاہور کی 
سڑکوں پر تیڑی سے بھاگتی ھوٹی موٹروں ہے زندی کی یہ عمه رنگ 
کیفیات نظ آ سکتی ہیں بھاولپور نی تاصلے کم ہیں آؤد 
نظر و مشاھدے کے مواقع زیادہ اور اس لیے آج کا یہ مذاکرہ معنی 
تا عقت 


( آرٹ کونسل بھاولپور میں پڑھا گیا) 


محمد حسین آزاد 


بالعموم قومی زندگ میں نۓے موڑا معاشی ترق اور معاشی تبدیلیوں 
, کے ساتھ آۓ هیں اور اس کے باع ث کسی قوم کا تہذیبی ارتقا شروع هوتا 
ہے ۔ اس کے برعکس مسلإنان عند میں قومی بیداری کی بنیاد ایک ذھنی 
تحریک پر رکھی گئی ۔ یہ سید احمد خان کی تحریک تھی ۔ انھیں کی 
تەریک ہے مسلمعانان هند کے نشاۃ ثائیه کا دور شروع ھوتا ے۔ ے۶۱۸۵ 
کی تحریک آزادی میں مسلإائوں ی شکست اس بات کو ط ےکر چکی تھی 
کہ ان کے سابقہ روحانی و۔مادی وسائل باہر ہے لائی ہوئی نئی اتدار 
و نۓے وسائل کا مقابله ثە کر سکتے تھے ۔ لہذا انگریڑی اقتدار کے سام 
سر تسلیم غم کر دیتے کے علاوہ کوئی چارہ نہ تھا - اس تلخ حقیقت 
کو تسلم کر لینے کے بعد یہ اس بالکل واضح تھا کہ با تو سلإن 
تعلیمی اور تہڈبیی حیثیت میں اپنی سالمیت برقرار رکھیں اور ھا سیادی 
حیثیت کے ساتھ ھی اپئی تہذبیی حیثیت بھی غتم کر دیں اور اس طرح 
من حیث القوم ان کا وجود مٹ جاۓ۔ 

نام نہاد غدر کے تھوڑےھی عرصے بعد سید احمد حان کی تەریک ے 
ج لیا اور مسلمانوں میں عام بیداری شردع ہو ے سید احمد نخان کا 
تحریک تپڈیبی لہج کی تھی ۔ مکر ان کے غالفین بھی تجذیبی نچ بر ھی 
0 او ای رس سچھہ 
رھے تھے ۔ اکبر نئی اقدار پر تنقید کرے ہوۓ سلمانوں کے مستقبل 
کے اندھیرے میں ماضی کی روشنی ڈال رمے تھے ۔ آزاد نىی ٹکر ادر 
نئی اقدار کو اپناۓ کی دعوت دے رھ تھے ۔احالی کو یوں سجوتے 
کە وہ ین بن تھے ۔ مسلمائوف کو انا کے حمین ماضی ی اد بھی دلا 
رمے تھے اور ساتھ عی یە بھ یکہە رھے تب ےکھ اپلو تم ادھ رکو ھوا 
ہو جدھر کی؛؛ سید احمد خاں ؛ حا یل اور آزاد نئی ضرورتوں؛ نئے سماجی 
معاشری اور عیامی تٹاتبون ہے سمجھوۓے کے حق میں تھے اور اس لئے 
اس برری ھرک بح ارک لو 19 سھائرہ کو کے ظا 7 جک 


۲ 


ا 


اقدار سے روشناس کرنا تھا اور دوسرا پہلو اخلاقی و اصلاحی تھا جس 
کا مقصد ان کی زندگ میں جمود کو دور کرنا اور انھیں عقل و دلائل 
کی نئی راہ پر لانا تھا ۔ جس ہے وہ ترقی کے مقہوم کو سمجھ سکیں ۔ 
اس طرح یہ تحریک اصلاحی و اخلاق ہوتۓے ھوۓ عقلیت کی تحریک 
بھی تھی یے 

مولانە بچد حسین آزاد کا دائرہ عمل ادب وشعر تھا اور اس دائرے 
میں رہ کر انھوں ۓ نئے ادبی و شعری رجحانات کی نشان دھی کی۔ 
چونکہ ےن کی انقلای و سیاسی تحریک اکام ٭وچکی تھی اس لیے نئی 
تجریک انگریزی حکومت اور انگریزی تہذیب ہے ایک سمجھوتە تھی 
اور اس لئے مسلمانوں کی اس تحریک کی نمچ اصلاحی و اخلاقی تھی ۔ 
لئے ادبی رجحانات کو پیدا کرۓ کی کوشش تھی ؛ جو اپنے ساتھ اصلاحی 
مقاصد لیے هوۓے تھی ۔ آزاد کی طویل نظموں ” مثنوی خواب امن ؛٤‏ 
“ شثنوي موسوم به داد انصاف ٤‏ مشثنوی موسوم بە داد قناعت ؛؛ اور 
”' معرفت الہی ؛؛ کے عنوانات ہے ھی ظاعر ہے کھ آزاد کا مقصد ایک 
طرف تو اصلاح شعر تھاکہ اردو کے شعری ادب میں نئے موضرعات و نئے 
اسالیب داخل کے جائیں اور دوسری طرف ان کا مقصد اصلاح قوم تھا 
کہ ان منظومات کے ذرییے قو م کو اخلاقی طور پر بلند کیا جاۓ ۔ 

۸ مئی ۸ء کو لاہور میں ایک شاعرے کی بتیاد پڑی ۔ 
اردو شاعری میں یە نیا انقلاب آزاد کے ایک مضمون ہے برپا ھوا ۔ اس 
مضمون میں شاعری کے لئے نۓے رجحانات کی طرف اشارے تھے اور اھل 
ملک کو میدان شعر میں ایک نئی ڈگر پر چلنے کی دعوت تھی ۔ آزاد کا 
الٹاس آزاد کی زبان سے سنے ‏ 

”اے ھندوستان کے صحراؤ؛ فردوسی و سعدی نہیں تو والیک ھی 

پیدا کر دو۔جانٹے والے جانتے ہیں کہ شاعری کے لیے اول 

قدرق جوھر بعد اس کے چند تحصیلىی و علمی لیاقتیں چاہیئں - بعد 
اس کے شوق کامل اور مشق دوامی ہیں۔ میں نثر کے میدان میں بھی 
سوار نہیں ء پیادہ هوں اور نظم میں خاک آفتادہ ء مگر سادہ لوحی 
دیکھو کھ ہر مدان میں دوڑۓ کو آمادہ ھوں ۔ یە فتط اس 
خیال سے ہے کہ میرے وطن کے لیے شاید کوئی کام کی بات 
لگا آئۓ۔ میں نے آج کل چند نطییں مٹنوی کے طور پر غتاف 
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مضامین میں لکھی ہیں جنھیں نظم کہتے هوۓ شرمندہ هوتا ھوں 
اور ایک ثنوی جو رات کی حالت پر لکھی ے اس وقت گزارش 
کرتا ۔خوق۔ ٠٢‏ 
صنف شعر میں کسی انقلابی تجرے کے لے یە ضبروری ے کە اس 
کے ساتھ ساتھ زبان کے متعلق بھی کوئی نظریہ رکھا جائۓ ۔ مغرب 
میں آپ کو ایسی کئی مثالیں ملیں.گ ۔ انگریڑی ادب میں رومای 
تحریک اپنے ساتھ زبان کا ایک نیا نظریہ لائی اور وہ یه کە شعر کی 
زبان کو عام بول چال کی زبان ہے قریب تر هونا چاھے یا یه کە 
شعر کی زبان اور نثر ک زبان میں کوئی فرق نہیں هوتا ۔ ایلیٹ کا 
خیال یہ ے کہ شعری انقلابی تحریک زبان کو عام بول چال ک زبانذ 
ے, لرفیٹز کر ذلقی ے ۔ آھستہ آھستہ ایک ایسا وقت آتا ۓے کھ 
یھی زبان فنی غروج پر پہنچ چاق ےہ جس کے بعد ٹن کی طرف اس کا 
ارتا تصع کے حدود میں داخل هو جاتا ۓے اور اس طرح پھر شعری 
زبان کو ایک ایسے انقلاب کی ضرورت ہوتی ہے جو آے عام بول چال 
ہے قریب کر دے ۔ 
آزاد کو اردو زبان کے ارتقا میں ایک خرابی کا شدید احساس 
تھا ۔ ان کا خیال تھا کە آردو ۓ جن حالات کے تحت ترق ک آنذ 
میں وہ فارسی کی لونڈی بن کر رہ گئی ۔ فارسی کی اندھی تقاید نے اسے 
ان سوتوؤں ے دور کر دیا جو خاص اس ملک کی پیداوار تھے اور 
جو ردو کو ایسی قوت ممو بخش سکتے تھے جن سے ا گا صلاحیتیں 
دو چلں :جو سائ۔ اس بات کی آزاد گا اللاظ فت وض 0 ۲ 
”غاص و عام پہیہے او رکوئل ک آداز اور چمپا؛ چنبیلی کی خوشبو 
بھول گئے ۔ ھزار وف بلبل و نسرین و سٹبل جو کبھی دیکھی بڈی 
نە تھیں ان کی تبریفیں کرنۓ لگے ۔ رمع و استندزیارک ا٥ری‏ 
کوەالوند اور ے ستون ک بلندی ء چیحوں سیحوں کی رداف ے 
یه طونان اٹھایا کے آرےی۔ جادرعء فالق کی گرکا 2 
پہاڑیان + برف بھری چوٹیاں اور گنا جمٹا کی روانی کو بالکل 
روک دیاہ ۶“ 
آزاد کی دیگر عریریں آپ کے ذھن میں ھوں گ ؛ ان کے ساتھ 
آزاد کی تبریروں ے دے هوےاذ اقتباسات پر غور کیجئۓے آپ بجی 
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میری طرج ان نتایج پر پہنچیں گے : 

١‏ ۔ آزاد آردو کو پورے برصغیر پاک و هند یىی زبان بناا 
چاہتے تھے ۔ اس کام کے لیے وہ یہ چاھتے تھے کھ ؟ردو میں فارسی 
استعاروں ء تلمیحات و تشبیہات کے بجاۓ هندوستانی معاشرت اور یہاں 
کی سرزمین سے قوت ممو پیدا ھو۔ 

۔ وہ آردو شعر کو نئے موضوعات اور نے اسالیب سے روشناس 
کرانا چاھتے تھے ۔ 

۔ مگر وہ نۓے موضوعات و نئے اسالیب کا سلسله ؟ردو شعری 
روایات ہے استوار کرنا چاھتے تھے ۔ اور شاید اسی لے انھوں ۓ اپنی 
شی نظم (مثٹنوی موسوم یہ شب قدر) کو جو هیثت کے اعتبار سے بندوں 
میں تقسم تھی اور جس ہے انھوں نۓ آردو شعر میں ایک نۓ انقلاب 
کی بتیاد رکھی ء:ثنوی کا ام دیا ۔ 

آزاد کی اس تاریخی حیثیت کے بارے میں کہ وہ نظم جدید کے موجد 
تھے ۔ رساله ”'نقاد' دسبر 0۱۳ورعء کی اشاعت میں مہدی اآفادی 
کی راۓ دیکھۓے ۔ صاحب مضمون آزاد کے بارے میں یوں لکھتے ھیںٴ: 

“ سرسید ے معقولات الگ کر لیج تو کچھ نہیں رھتے ۔ 

نذیر احمد بغیر مذہب کے لقعہ نہیں توڑ سکتے ۔ شہلى سے تاریخ 

لے لیجئے تو قریب قریب کورے رہ جائیں گے ۔ حا ی بھی جہاں 
تک نثر کا تعلق ہے سوائخ نگاری کے ساتھ چل سکتے ھیں ۔ لیکن 
آقاۓ آردو یعنی پروفیسر آزاد صرف انشاپرداز میں جن کو کسی 

اور سہارے کی ضرورت نہیں ۔ اس لیے واقعات بھی انھوں ۓ 

جس قدر لکھے ہین “ قصص؟ کی حیثیت رکھتے ہیں جنھیں 

”'افسانه یاران کہن”“'سمجھے . . . . جدید شاعری جس کے ''آدمٴ“ 

حای سمجھے جاۓے هیں غالباً اس کی داغ بیل سب سے پہلے آزاد ے 

ڈالل تھی ۔ “ آزاد ی نظموں کی دو بڑی خصوصیات یہ ہیں : 

- ۔ وہ اپنے موضوعات فطرت اور مناظر فطرت ہے لیتے ہیں‎ ١ 

۷وہ اضاعزیٰ سۓ الام معاشضرہ کا کام الیتے یں - 

آزاد بچھلی شاعری کو ے مقصد جانتے تھے اس لیے اپٹی شاعری 
میں پیغام اور مقصد کو ضروری سمجھتے تھے ۔ سچ پوچھے تو آزاد ٤‏ 
حالی اور 'اکبرالەآبادی سبھی کی شاعری کے پیچھے اصلاحی مقاصد 


۲۱ 


کار فرما تھے۔ انھیں کی شاعری کی بنیاد پر ھی ظفر علی خاںری اور بڑے 
پیاۓ پر اقبال کی شاعری کے ستون بلند هوے ہیں ۔. آزاد کی ایک نظم 
وریثٹوی مسیل یه ابر کرم؛؛ ہے ان ک فطری شاعری کی مثال دیکیۓ : 


اب ایک اور مثال آزاد 
درس کی بھی دیکھتے چلے۔ یہاں یه بات بھی 


ان اپر.آ, کھ تق تو لہ ہزککال اط 
جو خشک و تر ے تیرےکرم ے نہال ھ 
تیرے عمل کے واسطے رنگ جہاں ہے اور 
تیری زہیں سے اور ترا آساں ىے اور 
' نوروز آب ورنگ بہار جہان بے 
تو تو ہہار کشور ہندوستان ہے 
بل ے تری گرج سے دل زار ہل گئے 
ھیبت ے رعد و برق کی کہسار ھل گے 
اے ابر سب یہ ساز نوا تیرے دم ہے ہیں 
یه لطف عیش و لطف وا تیرے دم سے ہیں 
چلٹا وہ بادلوں کا زمیں چوم چوم کر 
اور اٹھٹا آماں کی طرف جھوم جھوم کر 
مستی میں جھوٹا وہ جوانان باغ کا 
جھک جھک کے لینے ہاتھ ہے گل کے ایاغ کا 
یوں پھوٹ کر جونہی کل و ریجاں نکل پڑے 
کیا جانۓ کن‌دلوں کے ھیں ارماں نکل پڑے 
سبزے کے عکس سے در و دیوار سبز سبڑ 
سیراب باغ و دشت تو کہسار مبز سبڑ 
ان سبز سپڑز کیاریوں پر دل ھیں لوٹ 
طوطی برنگ طائر بسمل ہیں لوٹ 
سبزے کے برگ برگ میں موی جڑےہوۓے 
شاخ وشجر کمام مرسع کپڑے ھوے 


شاعری میں اصلاحی مقصد و اخلاق 
ي یاد رکھیے کھ.ان کی اکثر 


۲۲۰٣ 


نظمیں تو بالکل سیدے سادے انداز میں اخلا‌ق کی تلقین کری ہیں اور 
اکثر میں اخلاق درس فطری مناظر کی عکاسی کے ساتھ اس طرح گھل مل 
جاتا ے کە دونوں کو ایک دوسرے ہے جدا نہیں کیا جا سکتا ۔ نیچے 
دی ہوئی مثال اسی قبیل کی شاعری کی ے۔ یہ اقتباس ا'مثنوی موسوم به 
صبح امید؛؛ سے ھے : 

آپب یوں اسر ے بہ دامان جبل مار رھا 

سانپ سبًاب کا هو جیسے کھ بل مار رھا 

سنگ س س کی لب آب جاک سل ے پڑی 

اس پہ اک رشک پری هاتھ میں پھولوٴنی‌چھڑی 

رنگ رخ کو کل گلزار سے چەکاۓ ہوئےۓے 

بیٹھی اک پاؤں کو پانی میں هے لٹکائۓے ہووۓ 

آس ‏ پہ ہے چتر کی جا سایہ فگن سبز نہال 

پھول برساتی سے پہلو میں کھڑی باد شال 

رخ جو ے آتبنهٴ روۓ "نا اس کا 

شع ساں چاروں طرف ایک سے جلوہ اس کا 

ر وق ہف ایساں ای ائڑکن جاتد آئق لق 

پڑ رھی دل پہ نظرے جو ہر اک سو اس کی 

ہے ھراک شحض سمجھتا کہ انشارا ے مجھے 

تڑپ اٹھتا ے ہر اک دل کہ پکارا ھے مجھے 

آزاد کے کلام کا اخلاِق و اصلاحی پہلو؛ ان کی نظموں کو ایک 
شی ([٥٥ذ٥ع٥۵[1)‏ نیج دیتا سے ۔ تمثیل مسلسل استعارے کو کہتے 
ہیں یعنی یہ کہ ایک استعارہ اس قدر پھیلا دیا جاۓ کہ اوہر کی سطح 
پر ایک کہانی ہو ۔ نچلی سطح اوہری سطح کے ساتھ ساتھ چلے اور 
اصلاحی واخلاق درس دے تو اس صورت میں "حثیل پیدا ہوگی ۔ اس 
بات کی روشنی میں آپ آزاد کی نظموں کو دیکھۓے جنھیں وہ مثنوی کا 
ٹام دیتے میں ۔آپ کو کہیں 'امید کی پری“ ملے گی ٹو کہیں ”اہ 
امن کا دربار“' کہیں ”'شہنشاہ انصاف“ کا کہیں ۶ٴبادشاہ برفانی“ یعثیٗ 
موسم زنستاں کا تذکرہ ۔ 
یہاں سے میں آزاد کے مخصوص طرز فکر کی بات ٹکالتا هوں اور اس 


۲۲ 


سلسلے میں سب سے پہلی بات: یہ ے کە آزاد کی فکر جرد نہیں جسم 
ہے ۔آپ یوں سمجھۓ کہ منطق ء فلسفہ اور سائنس کی فکر جرد ھوق 
ہے اور شاعری کی فکر جسم ۔ فکر جرد کا کام صرف ابلاغ ہے فکر سم 
(اطوصەوط 6ا00٥)‏ کا کام صرف ابلاغ نہیں ۔ فکر جرد صرف ذەن 
کے لیے ہوتی ہے اور فکر جسم ذھن و حواس دونوں کے لیے؛ بلک یوں 
کہ ےکہ حواس کے لیے پہلے اور ذھن کے لیے بعد میں - آزاد کئ نظموں 
کی طرح (اور نظمیں تو ہوتی ہی اسی فکر کا نتیجد ہیں) ان ک نثر بھی 
اسی فکر مجسم کا نتیجہ ہے ۔ اس طرح تاریخ؛ ڈراما؛ تنقید ؛ ج وکچھ بھی 
وہ لکھتتے ہیں ء اپتی ہر تحریر میں تصویریں بکھیرۓ چلے جاے یں ۔ 
اسی تجسیمی فکر کا نتیجہ یہ ۓے کہ وہ جس موضوع پر قلم اٹھاۓ یں 
اس ,کی ایک تصویر جسم صورت میں ان کے سامنے کہنچ جاتی ے اور 
وھی تصویر جب وہ کاغذ پرکھینچتے ہیں جو کبھی ساکن ہوتی ہے تو 
کبھی متحر ک ؛ تو ایک ساں باندھ دیتے ہیں ۔ اس لیے ان ک تریروں 
میں ایک عنصر ڈرامائیت کا بھی شامل هو جاتا ے ۔ اب ذرا آزاد کی 
تحریروں ہے ھثالیں بھی دیکھتے چلیے : 
”اب مرزا حکیم کی کہانی سنو ؛ فتنہ انگیز اسے یھی کہہتے جاۓے 
تھے کہ اکبر ادھہر نہیں آۓ کا اور آۓ کا تو اس قدر پیچھا 
نیں کرے گا۔ جب اس نۓ دیکھا که پل اٹک ہے ہار هوۓ 
اور دریاۓ لشکر کے چڑھاؤ موج در موج چلے آے ہیں تو 
شہر کی کنجیاں بزرگان شہ رکو دے دیں ء عیال و اطفال کو 
بدخشاں روانہ کر دیا ۔ آپ دولت و مال کے صندوق اور اباب 
ضروری لے کر باھر نکل گیا ۔ ایک ارادہ یه تھا کہ ثقیر ہو کر 
ترکستان کو چلا جاۓ ؛ مصاحب صلاح دیتے تھے کہ بنگش کے 
رستے سے جا کر ھندوستان میں قساد یرہا کرے۔؛ 
”مرزا بھی جان توڑ کر لڑا ۔ وہ بھی سجھا ھوا تھا کە اگز 
*ہندوستانی دال خوروں کے سامنے سے بھاگا تو کالا منہ کہان 
لے کر جاؤں گا۔ ادھر مان سنگھ کو بھی ررجپوت کے ام کک 
لاج تھی ۔ خوب بڑھ بڑھ کر تلواریں ماریں اور ایسے جوش 
دکھاۓ کم آخر دال نے گوشت کو دیا لیا اور سرزا میدان 
چھوڑ کر بھاگ گئے۔ دوسرے دن صبح کا وقت تھا کە 


۲٦ 


فریدوں خاں مرزا کا ماموں پھر قوج ل ےکر :مودار هوا ‏ مانسنگھ کی 

فوج مہرہ پر تھی ۔ تلواریں میان سے باعر نکلیں اور تیر کانوں 

ہے چلے ۔ بندوقوں ۓ آگ اگلی اور توہیں دل میں ارمان لیے 

کھڑی تھیں کم پہاڑی سرزمین تھی۔؟“ 

آپ ے دیہکھا آزاد کس طرح تصویروں پر تصویریں بکھیرۓ چلے 
جاۓ ہیں ء ان کے بیان ےے کس طرح ذھن و حواس دونوں کی تملی 
ہوتی ہے ۔ مگر بات یہیں تک نہیں رھتی ء ایک باریک بات اور بھی ے 
اور وہ یه کم آزاد اپنی تحریروں میں ہے تعلق نہیں هوے یعنی یہ" کھ 
وہ لکھنے وقت نہ تو خود موضوع سے علیحدگ حاصل کرے ہیں 
اور نہ آپ کو ے تعلق اور علیحدہ ھوۓ دیتے یں ۔ وہ قاری کو 
اپنا راز دإِں سمجھتے میں ء اسی لیے ایسا لگتا ے کھ عم آپ صرف ا 
کی .بات ھی نہیں سمجھتے بلکہ ان کی ہاں میں ھاں بھی ملا رے 
ہیں۔ صرف ان کے ذھن ہے ھی قریب نہیں بلکہ ان کے دل سے بھی 
قریب ہیں ء اور ادھر آزاد ہیں کہ بڑے بڑے علمی و تاریٹٹی 
کات کو ایک داستان کی طرح ء انسانی معاشرے کی واردات ی طرح بیان 
کرتے چلے جاے ہیں ۔ 

اس بات کا تعلق بھی میری پہلی بات سے ہی ہے ء یی یہ کھ 
آزاد کی فکر ؛ فکر جسم ہے فکر جرد نہیں ء فلسفیانہ ثکات اور سائٹس 
کے ییان میں فلسفی اور سائنسدان انی تحریروں ے خود بھی الگا 
هو جاتا ۓے اور آپ کو بھی ے تعلق سمجھتا ہے ۔ اس بات کو یوں 
کہہے کہ وہ نہ تو اپنی ذات کو اپتی تحریروں میں شامل ھوۓ دیتا 
اور نە آپ کی ذات کو ؛ وہ تو حض 'یە چاھتا سے کھ وہ بات کرے 
اور آپ سمجھیں ؛ اس کا مقصد حض ابلاغ ء اس کا واسطہ حض 
آپ کے ذھن سے ہے حواس ہے نہیں اور اسی لیے اس کی تحریروں متا 
آپ کو تصوفریں تہیں مات اور اتد ھی کوی جڈناق واىتگ٭ 
اس نے بات ککہی اور آپ نے سمجھی ؛ اس کے بعد اس کی ناری 
قریں زکم از کم آپ کا الیے] سس اق ریدق یه کا إضن 
تحریروں کو صرف ان کے ەفاہم زندہ رکھتے ہیں ء جسے ہما 
یه مفاہم ان سے کل کر آپ کے ذھن کی طرف منتتل هوۓ ساری رید 
سے معنی ہوکئی ۔ ۰ 


۰۲۲۳ 


۱ اس ہے برعکس فکر جسم تصویروں اور پیکروں کے ذریعے اپنا 
اظہار کرتی ہے ۔ آپ ۓ بات تو سمجھی لیکن تصویر آپ کے دل میں 
اتر گئی ؛ آپ کی آنکھوں میں اس گی اق رع ان 9ی ال 
مرق نہیں زندہ رھتی ے ۔ دنیا کی شاعری اسی قسم کی فکر کی مظہرے۔ 
غالب نے یہی بات اس طرح کمہی ہے : 

ہر چند ہو مشاھعدۂ حق کی گفتگو 

بٹتی نہیں ہے یادہ و ساغر کہے بغیر 

مقصد ہے ناز و غمزہ ولے گفتگو میں کام 

چلتا نہیں ہے ادشنہ و غنجر کہے بغیر 

شاعری کا طرز فکر یہی فکر مجسم ہے کیونکہ یہاں فکر کی تجسم 
ہوق ۓے ء یا یوں کہہے کہ الفاظ کی آواز اور اس ی تصویر ؛ اس کے 
مفہوم سے جدا نہیں ہوقی ۔ شاعر الفاظ کا استمال کرتا ہے تو وہ 
موسیتی اور مصوری کو یکجا کر دیتا ے ؛ البتہ وہ اسی وقت میں 
ابلاغ کاء یعنی مفہوم کو قاری تک پہنچائۓ کا کام بھی کرتا ہے ۔ 
یوں کہہ لیجے کہ بڑی شاعری ء موسیقی ء مصوری اور ابلاغ 
تینوں کے بہت متوازن تناسب کا نام ے ۔ ختلف مدرسہائےۓ ٹکر کہ 
نظریوں کا ء اختلاف انہی بنیادی اجزاۓ ترکیبی میں سے کسی 
ایک جز کی اھمیت زیادہ کرۓے ہے پیدا هوتا ہے ۔ یوں دیکھیے 
کہ اب سے کچھ سال پہلے ہم تنقید میں ان دو اصطلاحات کو بڑی 
شصدت ہے استبال کرتۓ رے ہیں : 
|۔ ادب براۓ اذب ۔ پ ۔ ادب براۓ زللگی ۔ 

گر آپ :موسیقی او مسوری: والے جن کی ڑیافہ اھ سیت اتآ 
پہلے مدرسۂ فکر کے حامی هوں گے اور اگر ابلاغ پر زور دیں کے تو 
دوسرے مدرسۂ فکر کے ۔ یہ الگ بات ۓ کھ اگر آپ دوٹوں بر زدز 
دیں تو صحیح شاعری کے حامی ہوں گے - ۱ یں 
ا برق ہے وک وعری آات ھی کی و ت2 آپ ک شاعری 
غ ت2 جے کو ھ ىک 5 و فی بندی پر زدز 
ا و و 2 سے 
دیں گے تو مصوری کے قریب ھوگی۔ خیر یہ تو اہ 


"۴۲۰۲۴۰۰۴ 


اس کے آگےہ ی بات یە ےکە وہ شاعر جوالفاظ ک آوازوں ہر زور دیتا ۓے 
اس کی شاعری بصری ہے زیادہ سمعی ھوگ اور اگر اس شاعر کے بہاں 
تمثالکاری اور تصوبرکڈی بر بھی زور ہے تو اس کی شاعری کانوں کے 
لیے بھی ہوک اور آنکھوں کے لیے بھی ۔ یورپ میں انیسویں صدی کے 
شروع میں شاعری کے بارے میں ایسے نظریات پیدا ہوۓ جن کے 
تعت شاعری میں خطابت ہے ایک عام اجتناب شروع ہوا اور تمثال 
کاری شاعری کا سب ہے بڑا ٹن ٹھہری۔ ملاربےکہتا تھا :ٍ ”خطابت ىی 
گردن مروڑ دو۔ٴ“ اس کے کہنے ہے بعض شاعروں نے خطابت کی گردن 
اس سختی ہے مروڑی کہ ہو رکبھی وہ سر آٹھاۓ کی متحمٰل نہ ہو سی ۔ 
سشینی دور کی ترق اور کاغذ پر چھپائی شاعروں کو سننے کے بجاۓ ان 
نون کے خاموش مطالتے ۓ شعرکی موسیتی کی طرف سے دھیان 
ھٹا کر اس کی تصویروں میں دلچسپی کا ایک عام رجحان پیدا 
کر دیا۔ ججان یہ دعوعل ہے جا نہ ہوگا کہ ؟ردو شعر میں خطابت 
آردو کی غعری روایت کا ایک اھم جز ہے ۔ ہارۓ ھاں ابھی 
سافرقاننظلم: کا تار و پوڈ اس طرح نہیں بکھرا کہ ھم خطات کٗ 
افادیت ہے انکار کر دیں ۔ شعر میں مثال کاری برائۓ . ہثال کاری کا 
ایک برا ان یةتھوگا آکد مم ٹر ایک ام بید کور بی گا۔ 
چیسا کہ اکثر بعض مغرب زدہ شعرا کے کلام نے واضح ہے ۔ 

تی ا زاعل؟ بات اک وص عازز افکرکی ہو وس اتی 
یں کاقام عم نے انکر عجەم رکھا کہ 'اور میں ے' یہ کہا تھا که 
یہ فکر ؛ لفظ کی آواز و تصویر و ابلاغ تینوں کو یکجا رکھٹی ہے ۔ 
اگر آپ پوچھیں کہ تپریدی ٹفک رز کس طرح اوجود میں آئی تو 
میں یہ کہوں گا کہ انسانی شعوری ترق کے بعد جب انسان نے 
'”'جسم““ سے اس کے ”غیال؟ کو الگ کیا ۔ اس طرح الہسم؛“* 
یا ''چیڑوں)؟ سے الگ ہو جائے کے بعد ”'خیال“ سمجھنے سمجھاۓ 
اور تجزیۓے کے ۴غ سس آتے لگا تو فکرنیجرد یا فاسقیالہ فکر 
پیدا ہوئی ۔ الہذا فلمغیائہ آفکر وہ فاکر ہے چسے ہم فکزوۃ کہنۓ 
پا الو ات کے لے کا اکر کو خر ےم یس کے مارقا 
بن مالا بیدا وی اور ذیوی دیوتاؤں کے سے "کھائیوں کے 
اداۓ میں انسان کی علامتی فکر کا آغاز ہوا مطلب ید ےہ کہ 


۲۲۵ 


لاشعور چاے وه خواب میں ہو جس میں انسانی شعور کی قوتیں 
دب جاق ہیں یا اوائل ہذیب میں جب کم انسای غعور ان 
منازل پر نہ پہنچا تھا جس برک آج ہے ٤‏ جب بھی ۔معرض اظہار میں 
آ کر شعور کا حصہ بٹتا ہے ء کسی نە کسی تصویر یا پیکر کے بھی 
میں ھهوتا ے یا یوں کے کہ ”جسم“ ہوتا ے ۔ آہستہ آھستہ 
شعور ””جسم؟' ے ”'خیال“ کو الگ کرتا ھے اور پھر اس تبزیاتی فکر 
کو عم فکر جرد کہتے هیں ۔ : 
ھ۷" وہ یہ کہ جذباق 
اظہار (آپ جذبات کو جبلتوں کا یا لاشعور کا آلە کار سمجھۓے) 
معروضی دنیا میں موجود اشیاء کے روپ ھی میں ہو سکتا ہے ۔ اس لئے 
کہ جذباق اظہار میں ” خیال ؛؛ کو ” جسم “ سے الگ نہیں کیا جا 
سکتا ؛ اور چونکە معروضی دنیا ی مام اشیاء او جو 
منسلک ھہوق هیں اس لیے“ فکر جسم“ ایک ھی وقت میں ٣م‏ 
کو اد کر کی ا اس کے برعلا ۶ فکر جرد “ٗ کائنات کی کسی 

0 شے ہے ؛ض ایک خصوص رابطے ھی کو دیکھتی 
و وھ ایک ھی مطلب هوتاے اور 
ہے لہذا سائنس اور فلسفے میں هر بات کا ایک هی مطلب 

کنایوں اور اشاروں سے مبرا ھوتا ہے ۔ 
و یوں اور اشار : او 

ائسانی ذھن کے ارتقا کو اس طرح دیکھے که دیوی شون 
سپ انیوں کے بعد کا دور اخلاقی کہائیوں کا آتا ہے یعنی 
چڑے چڑیا کی کہانیوں کے ب : 7 
نیاں جن سے اخلاقی دوس لیا جا سکتا هے۔ "مثیل ([807: 

یں ا 3 : ۔ هوتا یوں ےک کسی 
کو بھی آپ اسی ذھنی ارتقا کی پیداوار مجھے۔ کے 

سز یوق : حمد) کے لۓکسی ایک امتعارے 
خیال یا قدر (مثا5 نیکی؛ بدی؛ محیت ٤‏ سی اف اتا کن 
5نیا کا جال ے۔ ای اح حر و کک رر 2-5 
۰ : ہ خیال کو اپئے اندر سمیٹ لے - 
می ای سے اسر ا ہی ہیں الغر لک 
اگر ٹیکی و بدی کی جنگ کا نقشه ات طیت 39 
فایہ جر او اس ااشارے اک می 5 دا هوں گی ۔ اور اس طرح 

سام حسم صورت میں 'مودار 7 
اور بدی ھمارے سامنے مجسم کی اد نیچے ی ” خیال کی ؛ یا 
هو کی اور 

سی سد و ا ای ارت 
یو ں کہ ےکه اوپری سطح پر 


ٹا روم اور گلسٹان سعدی میں 
۳ 2 لانا روم اور 
اخلاقی درسں۔ یوں اخلاقی درس ثنوی مولاٹ رقم 


۴۰۲ 


بھی ملتا ہے لیکن تمثیل ((0۶ع1[ھ) میں جو تناسب اوہر ی سطح اور 
نی سطح میں ملتا ے وہ تمثیل کو دوسرے اخلاقی ادب پارون ہے ممیڑ 
کرتاھے مثال کے طور پر ' شہرت عام ؤ بقاۓ دوام ٠٦‏ کو لے لیجۓ < 

ان تمام باتوں کی روشنی میں آزاد ی تحریروں کو دیکھے ۔ نظمیں 
تو ہوی ھی نکر مجسم “ کی پیداوار هیں اور آزاد ۓ تو ان ے 
اخلاقی درس کا کام بھی لیا ۔ مگر نثر میں بھی آزاد تصویریں کھہنچتے 
چلے جاے ہیں ۔ آپ نۓ ان کی نثری تحریر کی دو مثالیں : دیکھیں چو 
تار ہے متعلق تھیں ۔ اب دو مثالیں اور دیکھیے جو اتنقید نے 
متعلق ہیں : 

١۔‏ ”۶ زبان اردو ایک ۔لاوارث بچہ تھاکہ اردوۓ شاعجہانی میں 
پھرتا هوا ملا ۔ کسی کو اس غریب کے حال کی پروا نہ هوئی ۔ اتفاقً 
شعرا ۓ اٹھا لیا اور محبت ہے پالغا شروع کیا ۔ اس ۓ انھیں کے کھاۓ 
سے خواک پائی ؛ انھیں کے لباس سے پوشاک پہتی ۔ انھیں ہے تعل 
کا:سرمایہ لیت رھا ء اسی واسطے اتھیں ک زبان نے بولتا سیکھا ٤٥‏ اٹھیں 
کے قدموں ہے چلنا سیکھا ۔ حالت اس کی یہ رھی کہ علماہ تو درکٹار 
اذزی ڈنو آدمی اود میں[لکھتا عتکا سنجمتۓ تھے ۔ جب ۵٣۳م‏ ء میں 
اس ۓے دفاتر سرکاری میں دخل پایا ء ساتھ ھی اخباروں پر قبضہ هو گیا 
قب لوگوں کی نظروں میں عزت و وتار ہوا اور رفته رفتہ کل ہندوستان 
پر قابض هو گیا ۔ ؛“ 

۲ کسی قسم کی سرگذشت اس زبان میں لکھیں تو جو اصل خالك 
یا اینے دل کا ارمان عے وہ نہیں ٹکل سکتا ٤‏ اسی واسطے اس کا اثر بھی 
یہنا کی چاہتا ف: ۷خت والے کے ڈل تک نون پہنچتا ۔ بات یه 
سے کہ اس سر زمین کی ہوا بگڑی ہوئی سے ٤‏ جو کچھ دے وہ اتنا ھی 
سے کہ فارسی کے پروں' سے اڑی؛ لفاظی اور مبالغوں کے زور سے آسان 
آر گئی ۔ وھان سے جو گری تو استماروں کی اہ میں ڈوب کر غائب 
ہو گئی.۔ اس کی طبع آزمائی کا زور اب تک فقط چند مطالب میں عصور 
تہ ۔ مقامین عاشقانہ ء گلگشت مستانہ ؛ نصیبوق کا روا ء امید موھوم 
ا ئا هؤاآ اس یق ثناعوای.+ جس پر غفا موۓ اس کی اک 
اڑاف, ۔ ٠‏ قارسی میں صدھا نظم و نثر یکتابیں ہیں جن کے خیالات 
پارہک ادر تاریک عبارات میں جگنو ہے اڑۓ نظر آۓ ہیں لیکن کیا 


۲٢ے‎ 


حاصل! . . , . اس تقریر ہے یه غرض نہیں که زبان کے کپڑے اتار 
کر اہے نتا منگا کر دو ۔ استعارے اور تشبیہ کا نام نہ رھے ۔ هاں 
ایے کپڑے پپناؤ کہ اصلی حسن کو روشن کر دیں نہ کہ اندھیرا 
چھا جائۓ - ؛ 

لیجے بات میں بات ٹکلتی گئی اور شاید ہم بھول ھی گۓے کہ 
بات شروع کہاں سے ہوئی تھی ۔ تو آزاد کے متعلق ان تمام باتوں کا 
خلاصہ ایک بار ڈھن میں سمیٹ لیجیے : 

١‏ ۔ آزاد کی سب سے پہلی حیثیت ایک مصاحکی ہے ۔ 

۔ اسی لحاظ ے ان کی شاعری ایک طرف تو موضوعات شعر میں 
اضافہ کرتی ے اور دوسری طرف اصلاحی اور اخلاقی ے ۔ 

م۔ زبان کے سلسلےمیں ان کا موقف یہ تھاکہ اردو فارسی کے 
زیر اثر روز بروز تصع کی طرف مائل ہوتی گئی اور اِس طرح اس کا تعلق 
اس سر زمین کے زندگی بخش سوتوں سے کٹ گیا ۔ 

مم ۔ جس طرح نظموں میں آنھوں ۓے نۓے موضوعات کی طرف توجھ 
کی ؛ نثر میں بھی اردو کو ایک نئے طرز تحریر ہے آٹنا کیا ۔ 

۔ ان کی نظم وا نٹر؛ ساتھ ھی زبان کے بارے میں ان 
کے خیالات ؛ صنعت گری (جو ایک انسانی عمل ے) کی جانب سے 
مند موڑ کر فطرت (جو انسان سے بلاقوتوں ک ظہر ے) کا 
طرف رجوع کرۓے ہیں ۔ زندی میں ٹیا پن ھمیشہ اس وقت پیدا هوتا 
ہے جب فطرت کی قوتیں انسای قوتوں کو ایک نئی راہ دکھاق هیں ۔ 
یه بات سائنس مین اتٹی ھی صحیح ہے جتنی ادب و ان میں - روسو کی 
فطرت کی طرف واپسی ؛ ورڈزورتھ ک'' قوائین فطرت اور ان کے مظاھرہ؛ 
سے دل چسپی اور زبان میں صنعت گری وتزئین زبان کے دوسرے عوامل 
سے آزاد کا انحراف * ہندومتائی سر زمین ہے رفته استوار کرۓ کی قلتین؛ 
یه سب ایک هی قبیل کی چیڑیں ھیں - دراصل زبان و بیان کے سلملے 
میں قوت و توائائی کی بات اور تروتازہ موضوعات کا بات یہ فی انم 
ےتومطلب صرف آیکهوتا اوروہ یدکھ عارا معاشرہ زندگق اور ادب 
لاشعور کی اتھاء صدحت بخش توتوں ہے کا رت 
سہارے آگے بڑھنے کی کوشش کر رہامے ٤‏ ار جا 
آلیسویں دی کے آوائن کا :لکھدو:دورف وی 6و 35د "ا 
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ع اض پوری زندکی میں صتعت گری (یاٴ تصنع ؟1 کا اظمار ہو 
رھا تھا ء سو ادب میں لازمی تھا ۔ دھلی میں شاعری تن سے زیادہ زندگی 
کا اظہار تھی ۔ دیکھے میر صاحب کہتے ہیں : 
مصرع کوئی کوئی کبھو موزوں کروں ہوں میں 
کس خوش سلیتی سے جگر خوں کروں ہوں میں 
اس کے برخلاف لکھنؤ کی شاعری مرصع کاری :بن گئی تھی ۔ آتش 
سے پوچھے :۲ 
بندش الفاظ جڑۓ سے نگوں کے کم نہیں 
شاعری بھی کام ہے آتش مرصع ساز کا 

میری راد یہاں پرانی بات کو دھراتا نہیں ء نہ ھی میں لکھنؤ ى 
شاعری کو برا بتا رھا ھوں ۔ میں تو صرف یه جتا رھا ھوں که زندگ 
کے سارے مظاہر فطرت کی حدود ہے شروع ہو کر صنعت کی حدود میں 
داخل ہو جاتۓے ہیں ۔ صنعت گری کی آخری حد تصتع کے خلاف ردعمل 
فطرت کی طرف لوٹنے کی تلقین سے شروع ھوتا ىے اور یہی کام آزاد 
بے کا 

آزاد کی اھمیت و حیثیت کے بارے میں ابھی بہت کم لکھاگیا ے ۔ 
ان ک نثر و نظم دونوں طویل تجزیۓے چاہتی ہیں ۔ رام بابو سیکسیٹە کا 
خیال ہے کھ آزاد کی نظموں کے بارے میں ناقدوں ۓ تعصب ہے کام 
لیا ہے ورنہ آزاد کی شاعرانہ حیثیت ایک انقلابی شاعر کی ےہ جن پر بہت 
کچھ لکھا جا سکتااے ۔ 

پھر حال میں اپنے معروضات ختم کرتا هوں ۔ میری آخری بات یه 
بے کە نئی نظم کے سلسلے میں اگر آزاد انگریڑی ادب پاروں ہے۔متائر 
ہونے ہوۓے بھی نظیراکہر آبادی ىےرشتہ جوڑۓ تو انھیں ایک بھر پور 
روایت ورۓغ میں ملتی ۔ ساتھ ھی یه بھی ذھن میں رکھے کہ آزاد 
اپنے خصوص طرز فکر کا وجہ ہے (جے میں ۓ نکر جسم کا نام دیا 
ے) تمثیل نگاری کی طرف طبعاً مائل تھے اور اس لے اگر وہ انگریزی 
ے استفادہ نہ بھی کرۓ تو ؛٭ شہرت عام و بقاۓ دوام“ ھی کے اقسام 
کے ادبی یہ پارے تصنیف کرۓ ۔ 


محمد حسین آزاد اور ھمارا عہد 


بزس کے برس بزرگوں کے یوم اور ان کی برعیاں منانا ماری تہذیی 
زندی کی ایک رسم ے ۔ مگر رسوم میں زندگی اور حرکت کا احساس 
حض اس وقت پیدا ہوگا جب ہم ان میں معی کی تلاش کریں اور 
بامعشی رسم کے معنی یہ ھیں کہ اس رسم کو زندى کا آیک استعارہ 
سمجھا جاۓ ۔ هر استعارہ ھمیں جسم و روح کو یکجا دیکھنے پر مور 
کرتا ہے ۔ مگر عقلزدہ لوگ رسم کو رسم سمجھت ہیں اور معنی کی 
لاش اپنے کاندھوں پر لئے لئے پھرۓ ہیں - وہ مردوں کو مردہ گردانتے 
ہیں ؛ حالانکہ اکثر مہدے موت کی قید سے آزاد ہوتۓے یں اور ماریٰ 
روزسہ کی زندگى کے 'اندھیروں میں روشنی کا استعارہ بن کر چمکتے 
ہیں - زندگی موت کی بنیادوں پر استوار ہوق ہے اور موت زندگ کی 
بنیادوں پر روشنی کا میٹار بن جاتی ہے ۔ 
اور آج ہم مولانا:چد حسین آزاد کی برسی منا رے ہیں کھ 
مولانا آزاد ۓ اہی پوری زندگی لفظوں کی شاھراہوں ہے اقلم معنی یىی 
حد بندی کی اور ان شاھراہوں کو استعاروں کے قمتموں ہے روشن کیا ۔ 
آزاد کی تحریروں میں هر هر صفحے پر الفاظ ء متحرک اور چلتے بھرۓے 
نظر آۓ ہیں اور اسی لیےٴ ان کی تمریروں میں زندگ نظر آی ے ۔ یه 
زندگی اس لیے ے کہ ان کے یہاں لفظ مقصود بالذات بھی ہے اور 
مفہوم کی ادائیکی کا ذریعد بھی اور ی وہ مقام ہے جہاں وت 
بن جاتق ہے ۔ زندی بھر استعاروں ے کھیلئے والے ٭ حسین اآڑا٭ج 
٭ارے سامنے خود استعارہ بن کر آ گئے ہیں اور اگر آج ہم اس امتمارے 
کو تھوڑا بہت شعوری طور پر سجھۓے کی کوشش کرین تو رپ 
چلے گا کہ ماشی ٤‏ ۔عال کو کی طرح ددوز کرٹڑے 8اموت زفدی پک 
نو سنہ دو سو وت 
جھے احساس ہے کھ میں آپ کے کت 7 سیدھا سادا سوال 
سے جا کوشش کر رھا ہون ۔ چلئے میں آپ سے آد - 


۲ 


۲۳٣ 


کرتا عون اور وہ یہ کە آج ہم آزاد کو کیوں پڑھیں؟۔- آج کے 

حالات میں ان کی تحریروں کی کیا اھمیت ہے ؟ ہم ماضی کے آزاد کو 

حال میں کس طرج زندہ کر سکتے میں ؟ 
اس بات کا ایک جواب تو آپ خود آزاد کی زبان سے سنئیے :ٍ 
”اے کاغذی خانقاھوں کے بسنے والو ۔ تمھاری تصئیفات مھارے 
گھر آباد ہیں ۔ جب آنکھیں کھولتا ہوں تم نقوش و حروف کے 
لباس پہتے ہنستے بولتے پھرے چلتے نظر آئے ہو اور ویے ھی 
نظر آتے ہو جیسے کہ تھےزمانہ سالہا سال کی سافت 
طے کرکے دور نکل آیا ء اور سیٹکڑوں برس آگے بڑھا اور بڑھ 
جاۓ کا مگر تم اپنی جگہ بدستور قائم هو ۔ تمهارے اعال و افعال 
کے پتلے تھھاری تصنیفیں ہیں ۔ ان کی زبانی آیندہ نسلوں نے دل 
کی باتیں کہتے رہو گے ۔ نصیحتیں کروگے ؛ سمجھاۓ رہوگے ؛ 
غمگیں دلؤں کو بہلاؤ گےم ء مردہ طبیعتوں میں جان ڈالو گے ٭ 
مدھم آرزؤوں کو چەکاڈ گے ؛ سوتے دلوں میں گدگدی کروگے 
اداسی کو خوشی کر دو گے ۔٤)‏ 
'' اے ہارے رہناؤ ؛ تم کیسے مبارک قدموں ہے چلے تھے اور 
کے برکت والے قدموں سے رس میں چراغ رکھتے گئے 
تھے کہ جہاں تک زمانہ آگے بڑھتا ہے مھارے چراغوں سے 
چراغ جلتے چلے جاے ہیں اور جہاں تک ہم آگے جائتۓے ہیں 
تمھاری ھی روشنی میں جاۓے ہیں ۔ ذرا ان برکت والے قدموں 
کو آگے بڑھاؤ کہ میں آنکھوں سے لگاؤں ۔ اپنے مبارک داتھ 
میرے سر په رکھو اور میرے سلام کا تحفه قبول کروہ““ 


(اب حیات) 

آپ غور کیجئے ء آزاد اپنے سے پہلے آے والوں کے لیے یه 
کہہتے یں اور ھم یہی باتیں خود آزاد کے لیے کہہ سکتے ہیں کہ 
تم ''برکت والے قدموں ہے رستے میں چراغ رکھتے گۓ ء کہ جہاں 
تک زمانہ آگے بڑھتا ھے ممھارے ء چراغوں سے چراغ جاتے چلے جاتے 
ہیں؟ یقیتاً پچھلے چراغوں سے نے چراغ اسی طرح جلتے چلے آےۓ ہیں 
اور زمانہ اسی طرح ترق کی منزلیں طےکرتا جاتا ے۔۔تاھم اس ہے زیادہ 


۲۳۱ 


اھم بات یہ ے کہ ہم یھ دیکھیں کہ ہازی آج ی وہ کون سی 
ضروریات هیں جو آزاد پوری کرۓ ہیں ۔ صرف انھیں باتوں کے حوالے۔ 
ہے آزاد آج بھی ہارے درمیان زندہ ھوں گے اور ماضی کی روغنی ء 
حال کی راہوں اور مستقبل کی منزلوں کا پتہ دے گی ۔ 

قوموں کی زندگی میں جغرافیائی حالات ]ن ک زندی پر کس طرح 
اثرانداز هوے ہیں“ اس کے متعلق تو تھوڑا بہت عم سب جانتے ہیں ۔ 
آپ آج کے مسائل پر غور کیجئۓے هماری زمیٹیں کس سرعت ہے سیم اور 
تھور کا شکار ەوکر بنجر ھوتی جا رھی هیں اور ہاریٰ حکومت اس سئله 
ہے کتنی شدتَ سے دو چار ہے ۔ یر یہ مسئلہ تو ماھرین جغرافیہ کا ۓے 
مگر ایک مسئلہ اور ہے جس کے ماہر عض وہ ہیں جو روحانی جغرافیە 
کے علم سے بہرور ہیں اور وہ مسثله ذھتی یا روحانی سیم اور تھور کا 
مسثلدے ؛ ذھن و روح کے بنجر بن کا مسثلہ ہے ؛ اور اس مسثلہ کے 
ماہر قوم کے تخلیقی ذھن ہوتے ہیں ۔ ذھن و روح کے بنجر بن کی ایک 
معروضی علامت یہ ے کہ پوری قوم ا۔تعارے ہے ڈرے لگے - لفظوں 
کے استعاراق اور علامتی پہلو کو نظر انداز کرکے یا تو معانی ہرست 
ہو جاۓ جس میں لفظ غخص ذریعہ بن جاتے ہیں یا پھر لفظ پرست ہو 
جاۓ جہاں لفظ مقصود بالذات ہو جاتے ہیں ۔ 

کسی معاشرے کے ارتقا کا مطالعة دو چیزوں سے کیجئے اور چی 
دو چیزیں معاشرے کے تہذببی راستوں کا تعین کر ھیں۔۔۔ ایک ہے 
زبان اور دوسرا اوزار'۔۔اور اسی لیے معاشرے کی تخلیقی صلاحیتیوں کا 
اندازہ مادی طور پر ان میکانکی اوزاروں ہے ہوتا ے جو کسی قوم میں 
مستعمل ھوں اور روحائی طور ہر ان لفظرن ہے ہوتااے جو سعاشرہ 
استمال کر رھا هو ۔ زبان کی ملکت میں متحرک لفظوں اور امتتارون 
اور علامات کا خوف ذھنی بنجر بن ی نشائی ے اور لنظون کی شکمت د 
ریت ٭ ٹوڑ پھوڑ اور بڑعم خودلسانی تریکیں چلانا: روحاق و عڑدیٰ 
انتشار ی۔ معاشرے کی مادی ترق کاراز اوزاروں اور میکانی وسائل میا 
ہے اور اس کی روحانی ترق کا راز لفظوں کے حرک اتال میں اذر 72 
آزاد کیا مال سے ۔ مولانا چد حسین آزاد اس راز سے واقف توے 
تہذییوں کے عروج و زوال ک تار زبان کے عروج و زوال کہ رامتے 
سمجھی جاسکتی ہے ۔ وہ. مناشرے میں ازرات اک اعل رووا گیا 


۲۳۳ 
بخوپ‌واتف تھے ؛ .وہ یه جانتے تھے کہ الفاظ دیگر مخلوق اور انسانوں 
کی طرح پیدا هوتے هیں ٤‏ با عمل طور پر زندگی بسر کررۓ ھیں اور 
ص جاۓ هیں ۔ لفظوں کی زندگ اور موت ٭ تہذیب کی زند اور موتَ 

کے مترادف ے ۔ اب یە بات آزاد کی زبان نے سنے : 
'م لفظوں میں فقط اتنا ھی نہ سمجھو کہ براۓ ثام خاص خاص 
چیزوں پر اشارے کرتے ہیں ۔ غور کرو گے تو. پاؤگے کہ وہ 
بھی اور چیزوں کی طرح پیدا ہوۓ ہیں ء ترق اور تنزل کرۓ 
ہیں ؛ سفر کرے ہیں اور اس میں طبیعت اور رنگ بدلتے ہیں 
اور ص بھی جاۓ یں ۔ ان کے حالوں چالوں اور انقلابوں کو 
دیکھو گے تو معلوم ہو گا کہ جس طرح قوموں کی تاریخیں اپنے ٴ 
حالات و مقالات ہے کملاۓ ھوے دلوں کو شگفتہ کرق ہیں ؛ 
لفظوں ک, تاریخیں اپنے لطف و خوبی کے ساتھ اس ہے زیادہ 
دماغوں کو شاداب اکرق ھیں سای یع زیادہ اور کیا فائدہ ہو گا 
که لفظوں می کے مقابلے اور مطابقت میں قوسوں ء نسلون اور 

ان کے خاندانی رشتوں کے سر رشتے نکل آئۓے؛؛ 
(سخندان فارس) 


لفظوں میں اس قسم کی گہری دلچسپی ؛ لفظوں ی تاریخ کا 
مطالعه ؛ ان کے مقابلےاور مطابقت ہے قوسوں ؛ نسلوں اور انْ کے خاندانی 
رشتوں کے سر رشتوں کی تلاش ء یہی آزاد کے کارناموں کا موضوع اور 
ان کا جوھر ے ۔ ذرا غور کیجے تو معلوم هو گا کە آزاد ایک تہذبی 
نیچ پر کام کر رے تھے۔ ایک مفہوم میں آزاد کے سارے معاصرین مثا 
سید احمد خان؛ حا ء تذیر آحمدء شبلی اور شرر بھی اسی لُبج: پر گامزن 
تھے ے۶۵ کی سیاسی شکست ؛ بر صغیر میں مسلانوں کے نصبالعین 
کی شکست بھی تھی ۔ قوموں کی شکست کے بعد افراد کے نصبالعین کی 
شکست کی طرح محض دو راستے رہ جاۓے ہیں : حالات ہے سمجھوتهہ 
اور اینی قوتوں کو از سر نو مجتیع کررۓ کا کام ۔ اس پورے عہد 
ۓے جسے ہم غرف عام میں سید احمد خان کے غمہد ہے تعبی رکرتے ھیں:٠‏ 
بی کام کیا ۔ اتہذیبی لہچ پر مٹری تہذیب ہے کسی قدر سجھوتد 
اور اپنی تہذیبی قوتوں کا جائزہ لینے کا کام ۔ ایک لحاظ ہے دیکھا 


سن 


جاۓ تی مولاتا آزاد چیدہ لحَة کان کی ھریک ہے لئاح 
نظر آے ہیں ۔ مگر وہ بھی پوری قوم کے تنقیدی و تاریٹی و قتیتی 
ذھن کا ایک حصه ہیں جو اپتے زماۓ کی تبریک ہے الگ رهتے 
ہوۓ بھی خود ایک تحریک ہیں ۔ پروفیسر حمید احمد خاں کے 
بقول ”'تار فنفمه تنقید ھی ک٠‏ ایک دوسری صورت ہے ۔ 
تنقید و تحقیق اگر عالم افکار کے بجاۓ عالم اعال کے متعلق و تو 
سواۓخ عمری اور تارج پیدا ہوق ے۔“ پروفیسر حمید احمد خاںن کے 
اس قول کو پیش نظر رکھتے ہوۓ آزاد ی تحریروں کا مطالعہ کیجیے 
تو ردقی ال غائرت ہس بی حری اعت فور کی ار سا 
ہوگا کہ اس زماۓ کے سارے خلاق ذھن ء تنقید و تحتیق ؛ تار و 
سوائح لکھ کر قوسی شخصیت و انفرادیت کا سراغ لگا رے تھےء 
اور قوسی تہذیب کے اوراق پریشان کو مجتمع کر رے تھے ۔ 
اس کے باوجود اگر آپ آزاد ء شبلی اور شرر کا فرق دیکھنا 
چاہیں تو انداز تحریر اور اسلوب ہے قطع نظر؛ آپ کو ایک فرق 
زاویہ نگاہ کا بھی ملے گا ۔ شرر کا ماضی شروع اسلام کی دنیا ے ۔ 
بی عرب و عجم کے امتزاج کے قائل ہیں اور آزاد برصغیر کے 
مسلانوں کی تہذیب میں عربی ء عجبی ؛ ھندی ؛ ھرسہ عناصر کو 
اھم سمجھتے ہیں ء ساتھ ھی وہ انگریزی تہذیب ہے صحت ملد 
عناصز قبول کرئے کے بھی شدت ہے قائل ہیں ۔ انگریزی کے سلملے 
میں بار بار اپنے لیکچروں میں وہ حمیں۔ یہ آیاد ادلاے: رف غین: "کل 
اب فکر و نظر کے ساز و سامان انگریزی صندوقچوں میں بئد هیں 
تاھم وہ انگریزی وضعقطع ء؛ طرز زندی اور رھن سہن کے طریقوں 
کے قائل نہ تھے ۔ کوٹ پتلون کی فرضیت کو خلاف وٹع جانئے تھے 
اور شرافت کی بریادی ہے تعبیر کرے تھے ۔ خود ان سے خے : 
”تعلیم یافتہ کے لفظی معنی تو تم جائنے هو۔ انگریڑی میں 
جسے ایجوکیٹڈ کہتے 'ھیں اب ہم لے تلم یائتہ کہ ھیں 
لیکن اس میں کی میفتیں اور مقصود ھت 
شرافتە کی بربادی اور کوٹ پتلون کی فرفیت *( 
بے [سخدان نارس] 


۳۴۴ 

زبان اور الفاظ کے وسیلے سے آزاد ٭ندی مسلإنوں کی تہذیب کا 
جائزہ لیتے ہیں ۔ ان کی ختلف تحریروں کا چند جملوں میں خلاصہ یا 
ہوکا کہ قدیم آریوں میں ے ایک شاخ ایران میں یسی اور دوسری 
برصغیر پاکِ و ند میں ۔ ایران میں اسلامی غلبے کے بعد فارسی زبان 
میں لاتعداد عربی الفاظ آگۓ اور ایک ایسی زبان بن گئی جو وهاں کی 
قدیم زبانوں ہے بالکل ختلف تھی ۔ برصغیر پاک و ہند میں مسلانوں 
کی حکومت قائم ہوئی تو فارسی زبان کا رواج ھوا ۔ اس فارسی زبان 
اور یہاں کی قدیم سنسکرت میں فرق کے باوجود بہتیرے الفاظ کی 
مطابقت و یگانگت تھی ۔ فارسی اور سنسکرت کی ختلف ہراکرتوں 
اور بھاشاؤں کے میل جول کا نتیجد یہ هھوا کہ اردو پیدا ہوئی۔۔- 
زبانوں میں لین دین کا سلسله ہمیشه جاری رھتا ے اور 
اسی لیے آزاد اس بات کے بھی قائل تھے کہ اردو انگریزی زبان سے 

بھی بہت کچھ حاصل کرے گی ۔ 
آزاد کے اس تزیۓ ہے يہ نتیجہ ٹکالا جا سکتا هے کہ وہ هندی 
مسلانوں کی تہذیب کو زبان کے حوالے سے اس طرح سمجھتے تھے 
کہ یه تہذیب عرب ؛ فارسی اور مقامی بولیوں کا رکب ہے یا 
اہے ایک استعارے میں یوں کہے کہ آزاد برصغیر کے مسلائوں کی 
تہذیب کو حجازی ہے؛ عجمی خم اور ھندی میخانہ کا امتزاج سمجھتۓ تھے۔ 
اور اسی تجذیبی تصور کو سامنے رکھ کر آزاد نے تاریج لکھی ء 
''دربار اکبری؟؛ ہندی سسلانوں کے تہذیبی عروج کا جائزہ ےہ ؛ 
اور ایک سطح پر آج کے تذیبی انتشار کا ایک جواب بھی ے ۔ 
آچ آپ کو دو قسم کے لوگ ملیں گے ۔ ایک وہ جو زمین کے ٹیچے ہیں ؛ 
دوسرے ٴوہ جو خلاؤں میں ھیں ۔ ایک گروہ موہن جوڈورو اور هڑبہ 
. کو زسین کے دفیٹوں سے تال رھا ہے تو دوسرا خالصتاً اسلامی 
اثرات کی بات کرتا ہے ۔ اس کے برخلاف آزاد مسلإنوں کو اپنے 
معتقدات و اقدار کے ساتھ ذولت و امارت و سلطنت کے ھمرکاب 
برصغیر کی سرزمەین پر دیکھتے ہیں ۔ آزاد کے تاریی واقعات حعض 
واقعات 'نہیں بلکہ تخیلاتی و امکانی بھی ہیں ۔ وہ اپے تخیل کی مدد سے 
ایک ایسی ؾذیبی دثیا کو پیش کرتے ہیں جس کا امکانی وئگ ہعیں 
آسودگ بخفشتا ہے ۔ ماضی کی تاریخی شخصیتیں مارے سامنے زلدہ اور 


۲۵ 


متحرک نظر آتی ہیں ۔ یہی حال ادب کی تار کا بھی ے ۔ دربار 
اکہری اور آب حیات دونوں میں اشخاص و واتعات کا انتخاب دراصل 
برصغیں کے مسلانوں کے تذیبی و روایتی ورثہ کا انتخاب ہے ۔ اسی 
سیب سے آزاد ی تار ئن کے حدود میں داخل اہو جا ھ_ 
پروفیسر حمید احمد خاں لکھتے میں : 
'' حقائق کے انتخاب اور ترتیب میں مورخ ذاق تمیز و اضر کو 
بھی دخل دیتا ھے ۔ اس طرح تاریج خالص علم کی منزل سے نکل 
کر فن کے حدود کے اندر پہنچ جاتی ہے - ارسطو ۓ بوطیقا میں 
تاریج کو شعر ہے کمتر درجہ دیا ے ء بدیں وجھ کہ جہاں‌تاریج 
نرے خارجی واقعات ہے بندہی ہوئی ھوتی ے وہاں شعر واقعیت 
کی منرل سے آگے ان صورتوں پر بھی حاوی هوتا ۓ جو قرین 
قیاس هوں ۔ ارسطو جس قسم کی تارج ے آٹنا تھا اس پر اس قسم 
کے فیصلے کا اطلاق اب بھی صحیح ہے لیکن چودھویں صدی میں 
ابن خلدون ۓ دنیاۓ جدید کو تار ویسی کا ایک یا تدور 
دیا اور اب يہ مسلم ے کہ سورخ کا کام محض وتائح نگاری نہیں 
ہے ء ند یہ درست ہوا کہ ہم گذشتہ واقعات کے هر کھاۓے کو 
تارج قرار دیں ۔؟“ (مقدمه : سفینه ادب) 
آزاد کی تار میں آپ کو کوئی ایسا واضح نقطۂ نظر نہیں ملے 
کا جسے آپ تاریخی نظرثیے کا نام دے سکیں ۔ تاہم واقعات کے انتخاب 
اور ترتیب میں ایک خاص نقطہ نظر اور ان واقعات کے بیان میں تخیل 
کی رنگ آمیزی ء یہ ایسی چیزیں ہیں جن کے ذریعے واقعاق ماضی سے 
زیادہ امکانی ماضی ھمارے سامنے آتا ے ۔ یہی وہ مقام ہے جہاں تار 
و حا سمل 1 
کو پوراکرتی ہیں۔ ان کی نثر میں ہمیں جذے اور 


ملتی ے جو ان کے دیگر معاصرین میں کم و بیش مفقود حے کے 
. بی ا ات ار 
و جذے کی ے آھنکی ے همارے پورے قومی طرز ا مہ ۷ 


پیدا ہو گئی ے ۔ ان کی تمریروں کی تممثیی ؛ وجدانی و قیلاق 


۲۳۰ 


سے اعلی تر خیالات کو ہمہ رنگ کیفیات کے ساتھ ہمارے سامنے پیٹ 
کرق ے جنھیں ہم حواس کی سطح پر بھی حسوس کرۓے ہیں اور 
ذھنی سطح پر بھی قبول کرے ہیں ۔ پروفیسر حمید احمد خاں کی راۓ 
من : 
” سید احمد خاں ۓ صنائم و بدائم کو ملک بدر کیا تھا۔ 
چد حسین آزاد انھیں اپنی نثر میں واپس لاۓ اور اس طرح لاۓ کھ 
پرتکلف انشا پردازی اور صفاۓ بیان میں تھوڑی .دیر کے ل ےکوی 
بیز نہ رھا ۔ آزاد ۓ نثر کے نئے فن ہے سلاست لے لی اور ساد 
کو رد کر دیا ۔ ان کا سلیس مگر مرصع اسلوب اردو میں ایک 

2 
کر کے ( مقدمه : سفینۂ ادب ) 
اور ان کا بی نیا اسلوب فکر و جذبہ کو ؛ سلاست و صنعت کو ؛ 
اور لفظ و معنی کو یکجا کر کے طرز اعساس کی دوئی کو نٹاتا ہے ؛ 
منظم کرتا ے ۔ یه بھی تذیبی توازن ی ایک صورت ے ۔ 

اب میں اپنی بات حم کرتا هوں ۔ اب اگر میرے ذھن میں کوٹی 
سوال آیا تو میں آزاد سے خود پوچھ لرں گا۔ میں چشم تخیل کو واکرتا 
ہوں اور دیکھتا ھوں کە آزاد گھوڑے پر سوار اپنے گھر ہے گورنمنٹ 
کالچ کی طرف آ رھے ہیں ۔ طالب علم ان کے ساتھ ساتھ بھاگئے جا رھے 
ہیں ۔ سوالات پوچھتے اور خاطر خواہ جوابات پاۓ جا رھے هیں ۔ آئیے 
ھم آپ بھی آزاد سے رجوع کریں ۔ 


[ یوئیورسٹی سینٹ ھال لاہور میں یوم آزاد کی تقریب پر پڑھا گیا] 


غالبِ اور جدید ذھن 


کفز ہے غیر از اوفور شوق رعبز خواسَن 
راہ صحراۓ حرم میں ء ے چرس ناقوس وہ 
یک جہاں کل تخت مشق شکفتن ے اسد 
غد خاطر رھا افسرد مانوس وس 


ہ فغ 


اور جب معاشرق رش ٹوٹنے لگتے یں اور معیارات ختم ہوۓ لگے 
ہیں توٴ انتشاری دور میں ائسان خود اپنا رھبر بن جاتا ے ؛ مگر بھری 
دنیا میں اکیلا اسان کبھی اپنی انا کے سہارے خود کفیل بنئے کی 
کوشش کرتا هے اور کبھی تدہائی اور افسردی کا شکار ہو جاتا ے۔ 
یہی منزل خود شناسی کی بھی وی ہے اور یہی خود شکنی کی بھی ؛ 
اور غالب کی شاعری میں ؛ ائتشار کا احساس ؛ نصب العین کی شکست ؛ 
اور راھوں کا غیر تعین ء آے عہد جدید ے منملک کر دیتاے ۔ آپ 
اس انتشار ؛ شکست اور غیر تعین کی ایک دو صورتیں اور دیکھۓ : 

اماں مجھے رو کے ہے تو کھینچے ۓ مجھے کفر 

کعبہ مرے پیچھے سے کلیسا سرے گے 

عالم غبار وحشثت مبجنوں ے سر بسر 

کپ گا" عاق رہ نیازں کرے کو 

چثم ے خون دل و دل تہی از جوش ننگاہ 

به زہاں عرض نسون ھوس گل تا چند 

و شر 

ہزم داع طرب و باغ کشامر 2- راگ 

شع و کل تاکہ و پروانہ و بلبل تا چند 
اور انس مبوزت میں فز دی سافرے سے ہم آخقی حم عو ماق 
زشتے اور تناسبات ٹوٹنے ہوۓ ؛ بکھرتے ہوۓ نظر آتے ھیں ۔ ایک ٹے 
کا دوسری شے ے وہ رابطہ جو مقدار کی دنیا, میں اقدار کہ توسل سے 


۲٢ 


۲۳۸ 


ہوتاے تم هو جاتاے اور غالب اس ۔ےربطی کو کبھی عض 
اقدار کے حوالے ے اور کبھی مقداری دنیا ی علامتوں کے حوالے ہے 
ظاہر کرتا ھے : 
عشق ے ربطیٴ شیرازۂ اجزاۓ حواس 
وصل زنکار رخ آػئیسخۂ حسن یقیں 
کوہ کن کرسنہ ۔مزدور: طرب گہ۔ رقیب 
ے سعسوں آئینۂ غسواب گران شیریسں 
ربط یک شیرازۂ وحشت ہیں اجزاۓغ بہسار 
سبزہ بیگانے ؛ صبا آوار گل ااشضنعا 
اور پھر اس ہے ربطی کا نتیجہ یہ ھوتاے کہ وہ فرد جو 
معاشرق رشتوں میں عفوظ تھا اب اپنی ذات کو غیر محفوظ تصورکرۓے 
هوۓ اپنی ۶ اٹا “ کا سہارا ڈھونڈتا ے۔ چوٹکھ انسان بہر حال محدود 
صلاحیتوں کا حامل ہوتا ہے اور محض اپتے انسانی حدود میں ھی زندگ 
کا اظہار کر سکتا ہے اس لۓے شکست انا بھی لازم ہے : 
خود پرستی سے رحے باھم دگر تا.آشنا 
ے کسی میری شریک آئ ینہ تیرا آٹنا 
غزل کی شاعری ہے کوئی مربوط فکر کی توقع ے معنی ہے ؛ البتہ 
ایک طرز احساس کا پتہ ضرور چلتا ے ۔ اور غالب کی غزلوں کے طرز 
احساس کے توسل ہے ھی ہم اس افسردگی کا سراغ . ہاتۓ ہیں جو فرد 
اور معاشرے کے غیر مربوط رشتے ہے پیدا ہوقی ہے ۔ فرد کا معاشرے 
ہے رشتہ دو ختلف سطحوں پر ٹوٹتا ۓ ۔ اس رشتہ کی پہلی سطح متداری 
دنیا میں مختلف معاشرق ' سیاسی اور معاشی رشتوں کی صورت میں 
ہوق ے ۔ اس کی دوسری سطح اتداری دنیا میں قرد کے جذبات 
اور خارجی علائم کے تعلق میں ہوتی ہے اور خارجی علائم 
قرد کی تذباتیق عم آھنگی اور اس کی روحای تنظیم کے ذمہ دار 
ہوۓے ھیں ۔ اگر فرد شعور ئیں اضانے کے باعث یا خارجی 
وشتوں کی شکست اور بے ترتیبی کے باعث معاشرے کے بندعنوں اور اس 
کی تنظیم ہے الگ عو جاۓ تو اس میں انفرادیت کے رجعانات ؛ انا کی 
بیداری ' اور انا کی شکست کا احساس ۶ یه ساری باتیں پیدا عو جائیں 


۲۲ 


گی ۔ اس کی انا اس لئے بیدار ہو گی که وہ معاشرق رشتوں کی تنظیم ے 
علیحدہ ہو جااۓ کا اور انا کی شکست اس لئے کہ انسانی .انا خواہ کنٹی 
ھی وسیع و عریض کیوں نہ هو جاۓ ساری کائنات کو اپنے اندر سیٹ 
نہیں سکتی۔۔۔۔-یہی غالب کا العیه ہے۔ادر یھ یکمویش هارا الی بھی 
ہے تاھم غالب کی فکر اور ھمارے عہد کی ٹکر میں‌فرق ے اور وہ بەکھ 
غالب تشکیک کا شکار ہے اور اگر وہ کچھ علامتوں اور قدروں 
سے انکار کرتا ہے تو بھی بمض دوسری علامتوں اور قدروں کے ساتھ 
رشتہ استوا رکر لیتا ے ۔ اس طرح غالب کی شاعری فگری طور پر بعض 
قدروں اور علامتوں کے انکار پر مبٹی سے اور ھماری بیشتر شاعری 4 
قدروں اور علامتوں کی تلاِش اور ساتھ قدروں اور علامتوں کے 
کھو جائۓے کے احساس سے پیدا ہوتی ے۔ 

ہاں تو بات یہ ہو رھی تھی کہ غالب کہیں کہیں علامتوں 
اور اقدار سے انکاری نظر آتا سے ۔ چوں کہ ہر بڑا انکار اثائیت کا نتیجہ 
ہوتا ے اس لیے آپ غالب کو اانیت ہسند کمہ لیجے ۔ وہ آپ 
کو عیسو ؛ موسول ء خضر ؛ فرھاد ؛ قیس ء منصوّر سب سے انکار کرتا 
اور سب پر اپنی برتری جتاتا نظر آتا ہے : 

این میم ھوا کرے کوئی 
میرے دکھ کی دواکر ےکوئی 

وه زلدہ ھم میں کہ ہیں روشناس خلق اے خضر 

ٹه غ که چور بنے عسر جاوداں کے لۓ 

گریق تھی ھم بہه برق بل نہ طور ہر 

دیتے هیں بادۂ ظرف قلح غوار دیکهھ کر 

ننا تعلم درس بیخودی ہوں اس زماۓ سے 

کە جوں لام الف لکھتا تھا دیوار دبستاںن پر 

عشظق و مزدوری عشرت گہە خسرو کیا غوب 

عم کو منظوز الکو قائق قڑھاف امت 

قطرہ اپنا بھی حقیشت میں ہے دریا لیکن 

عم کو متعظاور تک طرق* تعبیل, جن 


۲۰۳۰ 
3 اائیت کا دوسرا رخ شکست انا ے اور ھمیں غالب کے یہان 

ایک پاس ایک احساس شکست جکہ جکہ نظر آتی ھے : 

غنچە تا شگٹٹٹہا بنرگ عافیت معلوم 

باوجود دلجمعی خواب گل پریشان ہے 

بس هجوم نا امیدی خاک میں مل جاۓ گی 

یه جو ایک لذت ماری سعیٴ لا حاصل میں ہے 

تم کوہی ہم دکھائیں کہ مجنوں نے کیا کیا 

فزست کشاکش غم بٹہان ے گر ملے 

ہاں اھل طلب کون سے طعنۂ نا یافت 

دیکھا کە وہ ملتا نہیں اپنے ھی کو .رکھؤ: آلنے 

غم زمالہ نے جھاڑی نشاط عشق کی سی 

وگرئد ہم بھی اٹھاۓے تھے لذت الم آگےہ 

کیوں گردش مدام سے گھبرا نہ جاۓ دل 

انسان ہوں پیالہ و ساغر نہیں ہوں میں 

غالب کی شاعری کی ایک بہت اہم خصوصیت اس کی اثائیت اور 

ے بسی کا تضادے کہیں وہ اس مقام پر نظر آتا ےہ جہاں ہے اسے 
ساری دنیا ایک کھیل ‏ اورنگ سلمان ایک معمولی سی بات ؛ 
اور اعجاز مسیحا ایک حقبر شے معلوم ھوتا ے اور کہیں یھ 
سے بسی ہے کہ : 

طبع ہے مشتاق لذت هاۓ حسرت کیا کہوں 

آ0ڑ٭ا. نے ے افنکسے 'اززو سطاب سے 

سنبھلئے دے جھے اۓ نا امیدی کیا قیاسٹ ے 

کہ دامان خیال یار چھوٹا جاۓ صے مجھ سے 

هوۓ یں باؤں ھی پہلے نبرد عشق میں زخمی 

لہ بھاگا جائے ھھ مھ ہے نہ ٹھنہرا جائۓ ہے مجھ سے 

حجبوری و دعویٴ گرفتاری*ٴ الفت 

دست تہة سنگ آسله پ ین وفا ے 


اض 


اور یوں غالب ایک عجیب کندشمکش میں مبتلا نظر آتا ۓے جس کی 
وج یہ ۓ کھ اس کے پیچھے ایک بکھرتا هوا سٹتا وا جہان تہذیب 
سے ؛ جس کے چھوئے چھوئۓ ٹکڑوں ے وہ اپنی یادوں کو مزین کئے 
هوۓ ہے ۔ کہیں انگشت حنائی کا تصور ہے تو کہیں مطرب کے 
نفے ؛ کہیں جلوۂ کل ہے تو کہیں بزم از کہیں ساق مہوش ہے 
تو کہیں جوشش فصل بہاری۔۔۔اور اس کے آگے نۓے معاشرق رش ء 
سیاسی اور تذیبی شکست اور . اقدار اور علامتوں کے زوال کا 
احساس۔۔۔۔اور اسی تضاد اور کشمکش ے اس کی شاعری میں ایک 
نی سمت پیدا ہوتی ے ۔ 

ایسے ھی موقعوں پر جب کہ پراۓ رشتے ٹوٹ رے هوں اور 
نۓے رشتے اور تناسبات وجود آاوخ ہوں تو احساس کی د نیا میں 
بھی ۓےآھنکی پیدا ہو جاق ہے ۔ وہ یوں کہ لاشعور اور شعور کا 
مربوط رشتہ جو علامتوں کے توسل سے قائم ہوتا ہے بکھر جاتا ہے 
اور ایے موقع پر یا تو شاعر پرانی علامتوں کو شعوری طور ہر 
پرکھنے لگتا ے یا ان علامتوں کا ابنی زند کے ساتھ یا تناسب 
اور نیا رشتہ بناۓ لگتا ے اور اس کوشش میں اس کے یہاں فکر اور 
جذہہ کی آمیخت نظر آی سے ۔ کبھی ایسا معلوم ھوتاداۓ کہ ٹکر 
کو ےسوس کیا گیا ے اور کبھی يہ کہ جذبہ اور احساس کو 
فکری طور پر سمجھے کی کوشش کی کی ہے ۔ اس بات کو ہم 
دوسرے طور پر یوں کہیں گے کہ ایسا شاعر اپنے زماۓ کی ایک 
بہت بڑی تہذبی ضرورت کو پورا کرتا ه ۔ اور وہ ضرورت ے 
جذبہ اور فکر کی ہمآہنکی کی ۔ جذے اور ٹکر ی ٴیہ ھم آھنکق 
ہمیں غالب کے یہاں اس طرح ملتی ہے کہ وہ علامتوں کو نۓ 
تتاضوں یں ای فرضرھق جس ا کر کیج 
اس بات کو تنقید تنقید کے عرف عام میں علامتوں کو نۓے معٰی دینا 
کہتے ہیں ۔ آپ اہے نئے تقاضوں کے ساتھ ‏ غعلامتوں کا رشتہ استوار 
کرنا کہہ لیجیے ء اس لیے کہ علامتوں کے پرائۓ مفاہیم بالکل ختم نہیں 
ہوےء البتہ نۓے تقاضوں کے باعث ان میں نی نہجیں ضرور پیدا 
ہو جاق هیں : 


زمر 
در غور عرض نہیں جو هر بیداد کو جا 
نک از ے سرہے ے' خفا میرے بعد 
مجبوری و دعوی؛ٴ گرتاریٴ الفت 
دع لو سی آردو قان ون تغ2 
دل ے مشا تری انگشت حنائی کا خیال 
ہو گیا گوشت ے ناخن کا جدا هو جانا 
ضعف ہے گریہ مبدل یه دم سرد هوا 
باور آیا عمیں بای کا ھوا ہو جانا 
بیضه آسا تنگ بال و ہر پہ ہے کنج قفس 
از سر نو زندق هو کر رھا ہو جائے 
فکر و شعور اور جذبہ و احساس کو ہم آھنگکرۓ کی يہ معحض 
ایک شکل سے ۔ اس کی دوسری شکل غالب کا وہ لطیف طنز اور اس کک 
طبیعت کا وہ باریک مزاح ے جو اس کے کلام کی ایک بہت بڑی 
خصوصیت مے : 
مہرباں ہو کے بلا لو مجھے چاھو جس وقت 
میں گیا وقت نہیں هوں که پھر آ بھی نە سکوں 
ضعف میں ططئنۂ اغیار کا شکوہ کیا ے 
بات کچھ سر تو نہیں ےکم اٹھا بھی نہ سکوں 
گو واں نہیں پہ واں کے نکالے ہوۓ تو ہیں 
کعبے ے ان بتوں کو بھی نسبت ے دور کی 
وعدہ آۓ کا وفا کیجیے یہ کیا انداز ہے 
تم ۓکیوں سونہی ہے میرے گھر کی دربانی جھے 
میرے عم خائۓ کی قسمت جب رقم ہونے لگ 
لکھ دیا متنجملهۂ اآسباب ویبراف مجھے 
قضا ۓے تھا مجھے چاھا خراب بادۂ الفت 
فتط غراب لکھا پھر نہ چل سا قلم گے 


ض۲۰۴۰۳ 

25 رشک کو اپتے بھی گوازا نہیں کرے 

یڑا مت روتۓ ا9ی 2 کنا) لی کرت 

قیامت ے کد ھوۓ مدعی کا مسفر غالب 

وہ کافر جو خداکو بھی نہ سونیا جاۓ ے مجھ سے 

نفرت کا گان گذرے ے میں رشک ہے گرا 

کیوں کر کہوں لو نام نہ ان کا مرے آگےہ 
اور اب یە بات بھی قابل غور ے کہ ھمارا اپنا زمائە بھی بڑا 
پرآشوب زمانہ ے اور غالب ھی کی طرح مارے اپتے زماۓ میں بھی 
شعوری زندگق کا علامتوں کے ساتھ یا باالفاظ دیگر جذبات کے ساتھ 
رشتہ استوار نہیں ے ۔ اب اگر ہم اپنے پراۓ تنقیدی مفروضوں کو جن 
کے مطابق غالب همیشہ ایک باغی شاعر تصور کیا جاتا رها ہے تھوڑی 
دیر کے لئے بھول جائیں اور اس بات پر غور کری ںکه غالب کی عظمت 
کا انحصار اور اس کی شعری و فی کامیابی علامتوں اور جذبات کو 
شعوری زندگی کے ساتھ نۓ تناسبات اور نے رشتوں میں منسلک و صر‌بوط 
کرۓ میں ہے نہ کہ بغاوت میں ء تو ہم آج غالب سے ایک غبق لے 
سکتے ھیں اور وہ یەکه انسانی روح کا بھرہور اظہار صرف اسی صورت 
میں ممکن ے کہ ہم اپنی پوری تہذیبی و جذباق زندگی کے احساس کہ 
ساتھ اس کا تعلق نئی فکر اور نئے شعور سے قائم کریں ۔ غالب کو 
انفرادی رجحانات کا حامل اور انانیت پسند کہہ کر ٹھکرا دی والے 
حضرات یہ بات بھول جاتے ھیں که معاشی ومعاشری حالات میں تبدبلی 
اور ان کے نیس میں تڈھی فحت و زرت ی الہ دارق لد ور فائ 
نہیں کی جا سکتی ۔ تاریخی تقاغے افراد کو اپنا الڈکار بناۓ ھیں اور 
ِس - اور فرد جب معاشرے میں شود کو غیر: محفوظ دیکھتا ے تو اس 
کا آخری سہارا اس کی انا ھوق ے ۔ اس کے ساتھ ھی يہ بات بھی ذھن 
میں رکھٹی چاہیئے کہ انسانی شعور کے اغافے میں کوئی پابندی نہیں 
لگائی جا سکتی ۔ اس لئے غالب کو الزام دینا تاریخ کو جیٹلاے کہ 
مترادف نے ۔ ابن کے برعکتی وہ لوگ جو غاللب کو محض' بَاشی شاک 
گردانتے ہیں ایک دوسرے قسم کی غلط نہمی میں مبتلا نظر آے ھی 
اس لۓ که شاعری یا کوئی اور تخلیقی کام محض بغاوت سے نہیں هوتا 


۲۳ 


یہاں تک کم بقاوت بھی ان باتوں کے شدید احساس کے بغیر ممکن ہین 
جن سے ہم بفاوت کرنا چاھتے هیں ۔ علاوہ ازیں بغاوت ایک مٹفی 
عمل سے اور تخلیق مٴثبت ۔ دیکھٹا یہ ہے کہ غالب تخلیقی 
سطح پر ء ثبت طور پر کیا کر رھا تھا ۔ بڑی شعری کاوش صرف 
ایک طرح ھی مکن ہے یعتی ایک طرف تو شاعر اپٹی اقدار ء اپنی 
علامتوں اور اپنی تہذیب میں کلىی طور ہر رچابسا هو ( تہذیبِ اور 
'تہذیبی علامتیں‌ھی اس کے جذبات اور اس کی روحانی زندگ کی تنظیم یىی 
غمانت دیتی ہیں ) اور دوسری طرف وہ باشعور هو یعٹی اے تاریخی 
تبدیلوں اور معاشرق شکست و ریخت کا احساس ہو ۔ شعور تخلیق کا 
ذریعہ اور لاشعور تخلیق کا مقصد ۔ اس طرح تنظیمی اور تخلیقی اصولوں 
کے مشترکہ عمل سے هی اعلیل تخلیق ممکن ہے ( فی زمائہ اکٹر شاعری 
ذھنی بنجرپن کا تھور اور سیم ہے ۔۔ شاعر لاشعور کے صحراۓ اعظم 
میں کھڑا هو کر کبھی تورات کے نبیوں کو آواز دیٹا ے اور کبھی 
یوانی اور یوروپی دیومالاؤں کی علامتیں مستعار لے کر ریگ زار میں 
تخلیقی گندم اگانۓ کی سعی کرتا ہے ) 

ھاں تو بات غالب کی ھو رھی تھی اور اس کی اس سعی کی کھ 
وہ جذبہ اور عقل کو ہم آھنگ کرتۓ کی کوشش کرتا ے اور غالب 
کی یہ کوشش عض ایک سطح پر نہیں ہے ۔ کبھی وہ جسانی و ذھنی 
دونوں سطحوں ہر بیک وقت عسوس کرتا اور سوچتا 
افار آتا کے سو 2 گرمت کا تاعخ سے بدا مرثاةاا یا ہون 
ع ''دست تہ سنگ آمدہ پمان وفا ے“ اور کبھی حض ایک هی احساس 
کے لیے دو مختلف حسی قوتوں میں تضاد دکھاتا ہے ۔ دل و دیدہ 
کی وقابت یا ان کا مقدمہ غالب کے طرز احساس کی ایک اور صورت ے ۔ 
کبھی وہ ایک ے زیادہ تصوبروں کو ایک دوسرے میں پرؤ کو 
حواس کی کئی سطحوں کو اپیل کرتا ہے اور اس شعر میں تو سامنہ 
اور باصرہ کک قوتیں ؛ آوازیں اور تصویریں آپس میں اس طرح 
خلط ملط ہوگئی ہیں کہ انھیں علیحدہ نہیں کیا جا سکتا ۔ 


نشہ ھا شاداب رنگ و ساز ھا مستٍ طرب 


شیشة ہے سر و سیزڑ جوثبار نفمہ سے 
سے 


دس 


اور اب ایک آخری بات غالب کی زبان کے سعلق ۔ آپ کو 
دیوان غالب میں زبان کی ختلف سطحیں نظر آئیں گی ۔ اس سلسلے میں 
محض اتنا کہ دینا کاق نہیں ے کہ ان پر پہلے فارسی کا تسلط تھا 
اور اس لیے وہ فارسی زدہ ادق زبان لکھتے تھے مگر بعد ازاں سلاست 
کی طرف مائل هو گۓ ۔ ذرا غور کیجئے تو غالب کی زبان کے پیچھے 
بھی خیال اور جذیه فکر و احساس کو ہم آھہنگ کرنےکی کوشش 
نظر آےۓ گی ۔اس نے اس کوشش میں زبان و بیان کے ختلف پیرایوں 
سے کام لیا سے ۔ استعال زبان کے جتنے تجرے غالب نے کۓے ہیں ء شاید 
اردو کے کسی اور صاحب دیوان شاعر کے یہاں نهہ مل سکیں۔ 
خ ' شب خار شوق ساق رستخیز اندازہ تھا “ ے لیکر ع '' دل نادان 
تجھوے ھوا کیا ہے “ تک زبان کی جتنی سطحیں ہو سکتی ہیں سب 
حالب کے یہاں مل جائیں گی ۔ زبان کے اعتیار سے بھی شاید داغ آج 
ہمارے لیے اتنا سازکار نہیں جتنا غالب ہے ۔ ظاھر ہے کم زبان 
کی پیچیدگی اور سلاست کا دار و مدار موضوعات تی سلاست اور پیچیدگی 
پر ہوتا سے ۔ آج انسانی ذات کو سمجھنا اتنا آسان نہیں جتٹا پہلے تھا - 
اس کی ذھنی پیچیدگیاں بہت زیادہ بڑھ گئیں ہیں ۔ آج کا انسان ایک 
ھی وقت میں ختلف سطحوں ہر سوچتا اور ےسوس کرتا ے ۔ اگر زبان 
انسائی ذات کا اظہار ہو تو اس کے مطابق ڈھلے گی ۔ چونکہ ہم 
زبان کے ذریعے سوچتے ہیں اس لے زبان ی پیچیدگ ماری ٹکر کی 
پیچیدگی کی آئینہ دار هو ۔ فکری انتشار کی بات الگ ہے ۔ آج اس 
انتشار کی صورت یوں ظاھر ھوتی ے کە شاعر لفظوں پر اپنا ذاق حق 
جتاۓے ہوۓ جس طرح چاہتا ے انھیں استمال کرتا ے ۔ وہ یه بھول 
جاتا ہے کہ زبان معاشرے کی ملکیت ہے قرد کی نہیں ۔ [ آزاد معاشرہ 
آزاد تجارت ۔ آزاد زبان ؟ ] غالیب کے یہاں زبان کے ذریعے موضوعات 
کے ساتھ شدید پنجہ کشی کا اظہار ھوتا ے ۔ اسی لیے غالب همیں اہنے 
طرز احساس ے بھی قریب معلوم ھوتاے اور طریق اظہار سے بھی ۔ 

اب ایک آخری بات اپنے متعلق : ہم پچھلے سو سال ہے مغرب 
سے آئی ہوئی فکر کے اسر رھے ہیں ؛ یہاں تک کے مغرب کے بتاۓ 
ہوۓ راستوں پر چلتے چلتے آخر اس مقام پر پہنچ گۓے ہین کہ ہمیں 
اپنے راستوں کی کوئی آگاھی باق نہیں رھی اور اب جب کم ساری 


میرا جی کے گیت 

آج کی اس حفل میں بہت سے ایسے لوگ موجود ہیں جو میراجی 
کے سارے شخصی و ذاق روپ بہروپ سے واقف یں ۔ میں میراجی کو 
اس حیثیت ہے نہیں جانتا ۔ ان کی ہیثت کذائی ؛ ان کی نفسیاتی الجھٹیں ؛ 
اور ان کے وہ تمام اعال و افعال جو انھیں دوسرے انسانوں ہے میڑز 
کرۓ تھے ؛ میرا موضوع نہیں ۔ میں تو تھوڑا بہت اس میراجی کو 
جان سکا هوں ؛ جو اپنی روح میں چھپے ھوۓ دکھ ء درد ء پیار ء 
جسم کی پکار اور حیات کی کشاکش کو لفظوں کا روپ دیتا تھا اور 
پھر ان لفظوں کو ایک دوسرے میں پرو کر هار گوندھتا تھا اور 
اس هار کو گیت کا نام دے دیتا تھا؛ اور ماری پر تمصع ٴ 
تہذیبی دنیا اپنے کھوۓ ہوئۓ خلوص اور تصتع کے بوچھ تلے دبی ہوئی 
معصومیت کا سراغ میراجی کے گیتوں کے ذریعہ ہا لیتی تھی ۔ 

فائی انسان س گیا مگر تخلیقی انسان ء میراجی ہ اپنے گیتوں میں 
آج بھی جیتا ہے ء اور میری اس تخلیقی انسان سے ملاقات ہے۔ اور 
ایک شام ٹی ھاؤس میں چا ےکی چسی لیتے ہوئے نار کاظمی نے مجھ 
سے پوچھا : ”'ھان تو پھر گیت کیسے بنتے ہیں؟“' جھے معلوم تھا کھ 
نار کاظمی روز ویڈیو پر میرا بائی کے بھجن سنتۓ ہیں اور اس لیے ان 
کے اس سوال ہے میں ڈر گیا ۔ میں ے سوچا کہ منبر شیخ کے حوالے 
سے یه کہہ دوں کہ جب اندر کے سر بار کے سر ہے ملتے ہیں تو 
راگنی اور گیت پیدا ہوے ہیں مگر جھے موسیقی سے کوئی شغف نہیں ؛ 
اس لیے چپ رھا :پھر ایک دن ود میراجی ۓےۓے مجھے گیٹ کی 
ریت بتائیق ۔ 

”اسب سے لے آزاز انی ءآواڑ سك آثار چڑعاؤ ے مر ےا 
سروں کے سنجوگ ہے بول نے جم لیا اور پھر راگ ڈوری میں بندھ کر 
نول گیت بن گئے ۔ یہ جنم جنم کے بندھن ٹوۓ جب کہیں جا کر 
گیت نے مکتی پائی۔مگر نتھے بالک کو کیا مغلوم ء وہ تو اس 


۲۳۰ 


۲۴۸,۵ 


آواگون کے دوران میں نادانی کے جھولے'میں لیٹا رھا ۔ اس کے ہاتھ 
پاؤں جب کام دینے لگے تو گیت کی ناڈ جیسے این آپ بنی بٹنائی عامنے 
دھری تھی ۔ انجاۓ ھاتھوں ۓ جو چاھا ہو چکا اب جاۓ پہچاۓ 
ہاتھوں کا کام تھا ۔ نٹھے بالک نے کچھ سوچے بغبر اؤ کو دھارے 
کے سہارے با دیا۔ ٤‏ 
اور میراجی بے ھی بتایا کہ وہ گیت کیسے بناتے ہیں :ٍ 
”دھیان کی لہریں جھکولے دیتی ہوئی مجھے بہت دور لے جاق 
یں دائیں :بائیں ٤‏ آگ پیجھے ٤‏ اور نجے ‏ آعزر طرف ایک 
دھندلکا چھا جاتا ے ۔ آنکھیں سایوں کو دیکھتی ھیں چان 
نہیں سکتیں ؛ کان کویچ کو سنتے ہیں سمجھ نہیں پاۓء ہاتھ 
چھوۓ کو اٹھتے هیں اور حسوس کے بقیر لٹک کر وہ جاۓے 
ہیں ؛ جی گھبرانۓ لگا ہے ء دل کہتا ہے چل دو ؛ جلد اس 
الجھن ہے مکی اعاقبل :کرات ءَ انالیکن:دعرق پیچھے کو 
نہیں سرکتی بلکہ آنکھ کے اوجھل پریت کو پار کرتیق ہوئی 
آگے کو نکلی جات ھے ۔ رکتی ھی نہیں ؛ اپنے آپ کو ہے بس 
پاتا هو مگر ایسے جیسے بچہ ماں کی گود میں لپٹا لپٹایا بڑا 
ہو ؛ اسے صرف گود کی سیچ کا احساس ہو ؛ آس پاس کی ساری 
باتیں ایک دھندلکے سے زیادہ کچھ بھی نہ ہوں اور ہنستی ہوئی 
نٹھی آنکھیں دنک دی ہو کا امت ی: ادھازں پپنچ سے دور 
نہیں ہیں ٤‏ ذرا آواز نکی ء ذرا آنسو بہاۓ کہ امرت ٹپکا ء پیاس 
می اور ساتھ ھی ہاتھ تھپکی دینے لگا ۔ “٤‏ 
میں نۓ میراجی کے یہ دونوں. اقتباسات ان کی دو کتابوں کے 
دیباچوں ہے لیے میں ان اقتباسات میں دو تین تصویریں اس لیے اہم 
ہیں کہ وہ ہییں ایک طرف تو گیتوں کی تخلیق کے وقت شاعر کے 
روحانی کرب کا حال بتاتی ہیں ء اور اس کی روح کے دھندلکوں کی 
ایک جھلک دکھاۓ ہوۓ تجریک تخلیق کے دباؤ کی طرف اشارہ کرق 
میں جس میں دب کر شاعر بیچارا ے حس ہو جاتا ہے ء اور دوسری 
طرف و میں اس معصومیت اور خلوص سے روشناس کراق 
مرج کے سر کید ک علق ین ںہ ات 'کوبروں کر پت 
بھی دیکھے : ُ 


لن 


١‏ ۔ نٹھے بالک کا گیت کی نا کو کچھ سوچے بقیر دھارا 
کے سہارے ہہانا ۔ 
ہ۔ دھیان ک لہروں کے جھکولے اور تمام حسی قوتوں کا 
ماؤف هو جانا ۔ 
۳۔ سے اسی کے عالم میں ایک بچے کی طرح ماں کی گود کی سیج 
کا احساس اور پھر آنسو ء اسرت کی دھاریں ؛ اور ماں کے 
ہاتھوں کی توہک ۔ 1 
یہاں شاعر کے روحانی کرب ؛ تحریک تخلیق کے دباؤ ء خلوص اور 
معصومیت کے علاوہ آپ کو یہ بھی احساس وکا کہ بجے کے آنسوء 
ماں کے دودھ کے امرت کی مٹھاس اور ایسی تسکین جو مان کے 
ھاتھوں کی تویک ہے ماتی ہے یہ سب کچھ گیت کے تاثرات میں شامل 
ے ۔ ساتھ ھی ایک بات اور ء اور وہ یه کہ گیتوں کے ذریعہ ایک 
ایسا سکون ملتا ے جو ہمیں آج کی ؛ ضرورت ہے زیادہ باشعور تہذہبی 
کے بوجھ سے نجات دلا کر اس فطری زندگی سے ہم آھنگ کر دیتا ۓے 
< جہاں حیات کی پیچیدگیاں ختم هو جاتی ہیں اور سادہ و معصوم انسان 
مام غیر قفطری لبادوں کو اتار کر سامنے آ جاتا ہے ۔ 
یہان تک میں جتنی باتیں کہہ چکا ہوں وہ گیٹوں کی ماہیت ٤‏ 
دیر اصناف شعر میں اس کی امتیازی حیئیت ؛ گیتوں کے تاثرات اور ان 
تاثرات کی اہمیت ہے متعلق ہیں ۔ یہاں یه سوال پیدا ہوتا ے کہ آخغر 
عجرا جی نے دیگر اصتاف سخن کو چھوڑ کر گیت کیوں لکھے ؟ ان 
گیٹوں کا وظیفہ کیا تھا ؟ ان گیتوں کا ان کے زماۓ کی شاعری ہے 
تعلق:مثبت تیاٴ یا منقی؟ میرا جی کے گیتوں کے حوالے ہے میرا جی کی 
شعرتی کاوشوں کی کیا اہەیت ہے ؟ اور سب سے بڑا سوال یہ ہے کہ 
مین: نے اس زماۓ میں میرا جی کے گیتوں پر یہ مضمو نکیوں لکھا ؟ 
اس ہے پہلے کہ میں ان سوالوں کا جواب دوں ؛ اپٹا ایک چھوٹا 
سا مفروضه بیان کیے دیتا ھوں اور وہ یه کە میری راۓ میں میرا جی 
کی نظمیں ان کے گیتوں سے لگائی ہوئی قلمیں میں ۔ اور اس لیے میں 
سمجھتا هوں کہ ان کی نظموں کی پوری اہمیت کو سمجھے کے لیے 
ان کے گیتوں کو سامنے رکھٹا ضروری ھے ۔ میں ۓ سنا ہے اور آپ نے 
بھی سنا ہوکا کہ جب عورت مرد ہے اظہار محبت کری ہے تو گیت 


۲۰ 


بنتے ہیں اور جب مرد عورت کے سامنے اپنے جذبات آشکار کرتا ہے 
تو غزل بنتی ے ۔ بادی النظری میں یه بات بڑی سطحی سی ہے مگر 
اس کے علامتی مفہوم بہت وقیع ہیں ۔ عورت علامت ہے جبلتوں ‏ 
جذبات و احساسات کی رنگا رنگ اور پیہم بدلتی ہوئی دنیا ی ؛ تمام 
واردات جذباق و کیفیت قلبی کی ء یا اسی بات کو یوں کہیے کہ 
وہ علامت ہے لاشعور کے تخلیقی اصول کی ء اس لیے تنظم جذبات و 
تہذیب جذبات غزل کے بئیادی اصول ہیں ۔ اور اظہار جذبات گیت کا ۔ 
غزل کہنے اور سجھے کے لیے تہذیب غزل کو اپنے اندر رچاتا 
ضروری ہے ؛ جسے ہم عرف عام میں غزل ی روایت ہے رشتہ جوڑنا 
کہتے ہیں ۔ اس کے برخلاف گیت سب کے لیے ہوتے ہیں ۔ اس لیے 
کہ گیت نٹھے مۓ ء سادہ و معصوم جذبات کا سادہ و معصوم مگر 
شدید اظہاز ہوے ہین جن میں مختلف: شعری صنعتیں نہیں ھوتیں؛ء 
دلى جذبات بلا کسی فتکارانہ تراش غخراش و تہذیب کی صناعی کے ؛ 
ایک دل سے نکل کز دوسرے ادل تک پہنچ جاتے ہیں ۔ یہاں میں اس 
سی ہوئی سطجی سی بات کو پھر سے دھراتا ہوں اور وہ یہ که 
توں میں عورت مرد ہے اظہار حبت کری ہے ۔ اس استعارے کو 
آگے بڑھائیے تو اس کا مطلب یہ ھوکا کە کیت کہ والے کو عورت 
بئنا پڑتا ے ۔ یعنی یہ کہ اے عورت بن کر شدید اور معصوم جذبات 
کا شدید اور معصوم اظہار کرنا پڑتا ہے ۔ اور اگر میرا جی 
یعنی ثناع اللہ کامیابی سے عورت کا کردار ادا کر سکیں تو کامیاب گیت 
لکھتے رہیں گے ؛ مگر کبھی کبھی ایسا بھی ہوتا ہے کہ ثناء اللہ ؛ 
ثناع اللہ ھی رہ جاۓ ہیں نہ میرا بائی بن سکتے ہیں اور ئە میرا سین۔ آپ 
میرا جی کے گیتوں کو پڑھیں تو آپ کو اکثر يہ احساس وکا کہ 
کبھی میرا جی ہیشت کے تجربوں میں مصروف ھیں ؛ تو کبھی گیتوں 
میں فکری عنصرری کو داخل کرۓ میں ۔ ہیثت کے تجرے ھوں یا 
فکری عناصر ؛ ان کا تعلق شعور کی دنیا ہے ھے ء یعنی تنظیمی اصول 
سے ۔ اور اس طرح میرا جی مرد بن جاتے ہیں ء مناعائقہ ہو جاۓ یں ۔ 
اور پھر ان کے گیتوں میں جڈے کی آنچ مدھم ہو جاق ہے اور گیت 
تنظیمی عنصر کی زیادق کی وجہ سے نظم ی سرحدوں کو چھوۓ لگتے 
ہیں ۔ آپ اس بات کی ایک مثال دیکھے : 


۲۵ 
ایسا تو دیکھا نہ تھا ء جیسا دل ے چین ے آج 
گیار.' بد ہے ہرک اق "کت 
آنکھ جھپکنے آدرد بڑھاااے 
کال گھٹا سے ان آنکھوں کا 
رتا ہن ۳ ہانا ھا" کا 
درد کی فوجیں جیت رھی ہیں 
کیسی گھڑیاں بیت رہی ہیں 
ایسا تو دیکھا تہ تھا ؛ جیسا دل سے چین ے آج 
بستی تھی وہ روپ نگر کی 
خوشبو چھائی ہوئی تھی اگر کک 
اب سونا سنسان ساںىمے 
برکھا لکی ہے چشم تر ای 
آنسو تھک کر چور ہوۓ ہیں 
راجةه راف دور ہوۓ ہیں 
بیری من یہ سوچ رہا ہے اب ے کس کا راج 
شاید آپ بھی یه کہہیں کہ یہ گیت تو ثناع اللہ ۓ لکھا تھا اس 
لیے میں آپ کو میرا جی کا ایک گیت سناتا ھوں : 
پیا پیا رٹ جائے پپیہا ؛ بیری بول سناۓ 
کیسے کروں پیا آۓ کیے سوا آنگن بھاۓۓ 
پیا پیا رۓے جاۓ:پھیچا . ...ء 
ڈاتا سر حت: مائکن بولق و مال بیز با کے 
مانگ مانگ کر بول تھکی میں اب ھے اکیلی ہاۓۓ 
پیا پیا رنے جاۓ پھیچا ۔ ٠.‏ 
بھاۓ پیا کو دیس پرایا عم کو پیا سہائۓ 
اور نہیں سکھ چین جگت میں ک سک وکون بلاۓ 
چیا پیا رۓ چاۓ پوتچا ٠...‏ 


بنت 


مۓ روپ کو کون سنوارے بگڑی بات بٹاۓ 
کیے بے اب سانجھ سویرا کیے نیا دن آۓ 


0+ - ِ - 0 


نظ 


دیکھا آپ ۓ یہاں اع اہ میرا جی بنے ہوئۓے نظر آتے ہیں ۔ اور 
نا ع اق کا میرا چی بنٹا کوئی معموئی واقعه تە تھا۔ کم از کم مجھے 
میرا جی کی تجی ژزندی' کے کسی واقعد نے کوئی دلچسی نہیں ے ء 
میرا سین ے عشق اور اس کے اثرات کی چھان بین کا کام میں تنقید کے 
عکمە سراغ رسای ے دلچپی رکھنے والے تاقدوں کے سپرد کرتا 
ہوں ۔ می میرا جی اور ثناء الہ کے قرق کو زمین آسان کا قرق کہتا 
ہوں ۔ میں نے زمین و آسان کو حاورے کے طور پر استّمال نہیں کیا 
سے میں ژمین اور آسان کو دو مختلف تہذیبوں ک, علامت سمجیتا ھوں ۔ 
آپ کو وہ دیو مالائی کہانی تو یاد ہو کھ زمین پر پہلے راکششوں 
کی حکومت تھی اور یه راکشش زمین کے بیٹے تھے - آسانی دیوتاؤں 
کی حکوست بعد میں آئی - ان دیوتاؤں ۓے راکششو ں کو مشکست د ےکر 
اپتا اقتدار قائح کیا ۔ اس کہانی پر غور کریں تو پتہ چلے گا کم زمین 
سے آست کی طرف سراجعت ة تجسم ہے رید ی طرف مر اجعت کی علامت 
ہے جسم سے روح کی طرف ء جذیہ ے کر کی طرف اور لاشعور ے شعور 
کی طرف : اسی استعارے کو اور آگے بڑھائیے ۔ قدیم مذاعب میں زمین 
اور زسین پر فطرت کے دیگر مظاعر اعمیت کے حامل ھوے ہیں ۔ بعد 
کے مذاہب میں آسان کی اہمیت بڑھ جاتی سے ۔ یہی حال تڈیبوں کا 
سے ۔ کچھ تہذیبیں زبینی ہیں کچھ آسانی ۔ یعنی کچھ تہذیبوں میں 
زسین اور لاشعور کا تخلیقی اصول حاوی ہوتا ہے اور کچھ میں آسان 
اور شعور کا تنظیمی اصول ۔ میں خالعتاً عندی تہذیب کو زمیئی تہذیب 
کہتا ھوں اور خالصتاً اسلامی تجذیب کو آسانی تہذیب کہتا ہوں ۔ 
مثال کے طور پر ہاری کتاب بہارے نبی پر آسمان سے نازل ہوئی۔ 
معراج میں زسین سے آسان کی طرف مراجعت ہوئی ۔ ہم سب آسان کى 
. طرف هاتھ اٹیا کر دعا مانگتے یں ۔ حالائکه ہم سب یه جانتے 
ہیں کہ خدا ھر جگە موجود ے ۔ اور اللہ تعالوٰ کو عرف عام میں ٹیلی 
چھتری والا کہتے ہیں اور اسی قسم کی بہتیری ایسی باتیں ہیں جو 


۲۵۳ 


اری تہذیب کے بنیادی حرکات ہیں ۔ (یہاں میں یە بھی واج کر دیٹا 
چاھتا ھوں کہ میں برصغیر کے مسلإنوں کی تہذیب کو هندی مسلانوں 
کی تہذیب کہتا وں) ھندوؤں کی تہذیب بنیادی طور پر زمین ےپھوٹتی 
ہے مندر زمین سے ٹکل کر ایک تن آور درخت ک صورت اوپر کی طرف 
بڑھتے ہوۓ معلوم ہوتے ہیں ۔ دیگر مظاعر فطرت کی ہوجا ؛ اور 
دیوتاؤں اور اوتاروں کی تجسیمی علامتیں ء یه سب هندوؤں ی چذیبی 
کے بنیادی بحرکات ہیں ۔ 


اور اسی مفہوم میں ء میں ۓے یہ کہا تھاکہ میرا جی اور ثاء الہ 
کا فرق زمین آسن کا فرق ہے ۔ اور یہیں میں یہ بات بھی کہتا چلوں 
کہ میرا جی کا گیتوں کی هارف جانا ہندی مذیب کو اپناۓ کے مترادف 
ہھ ۔ قبل اس کے کہ میں اس بات کا تجزیہ کروں کہ ثٹاع اللہ میرا جی 
کیوں بے ءاور:میرا جی بن کر:انھوں ۓ کی تہذیی::خروزت کو 
پورا کیا ؛ میں میرا جی کا ایک اور گیت آپ کو عناتا ھوں جس کی 
زبان ؛ طرز احساس اور اس طرز احساس کے پیچھے فلسفۂ حیات ؛ سب 
ھندی تہذیب ے ستعارے : 


کوئی نہ جائنۓ ؛ کوئی نہ جاۓ میرے دل کا حال 
جینا ے جنجال مجھے اب جیٹا ہے جنجال 
سانولی صورت نت منوہر تیکھے ترچھے ین 
چال رسیلى ء دل گرماق اور گھٹا ہے بال 
راگ رنگ کا جھولا جھولے ؛ سکھیا سب سثمار 
میرا دل ہے دکھ ہے بوجھل ؛ دور ہے سکھ کی ڈھال 
میٹھے میٹھے من کو بھاے سب دنیا کے گیت 
لیکن میرا جیون راگ انوکھا؛ ے سر تال 
دل کی بات نہ ہوک پوری بندھن لاکھ ھزار 
کب چھوٹوں گا کب ڈرٹیں گے یه مایا کے جال 
اور اس ضن میں دوسرا گیت :ٍ 


چنچل ھنس مکھ ناری پل میں دکھ کی یاد بھلا دی ساری 


۲۰٣ 
تیکھی چتون گہرا کاجل‎ 
کومل آئپل اڑتا بادل‎ 
انگ انگ لہرای دھاری ۔ چنچل ہنس مکھ ناری‎ 
جیویق ماتھے کے آنگن کی‎ 
روپ کے گیت میں تان جیون ک‎ 
ہل ہل چھن چین شوبھا نیاری ۔ چنچل ھنس مکھ ناری‎ 
کلیاں چٹکیں بھوئرے آئیں‎ 
چوس چوس کے وس اڑ جائیں‎ 
کھلی رے سندر پھلواری ۔ چنچل نس مکھ ناری‎ 
بھید کی بات سجھائی تو نے‎ 
ایک پپیلی مببائی تو ۓ‎ 
جو سن لے بن جاۓ پجاری ۔ چنچل ہنس مکھ اری‎ 


ہاں تو یه بات هو رھی تھی کہ ماع الہ میرا جی بن گئے اور 
ٹا الہ کے میرا جی بننے ۓے دو اہم ضرورتیں پوری کیں : 

() تہذیبی ضرورت ۔ 

(ہ) ادی و قی ضرورت ۔ 

چلیے میں اہنی بات یہاں سے شروع کرتا ہوں کہ شاعر کا کام 
یہ ے کہ وہ تہذیب میں توازن قائم رکھے یعنی یہ کہ اگر تہذیب کا 
ایک عنصر زیادہ تمایاں هو جاۓ تو دوسرے عثصر کو بھی ٴمایاں کر 
دے ۔ میں تہذیب کے دو بنیادی عناصر میں ایک کو لاشعوری اور 
دوسرے کو شعوری عنصر کہہتا ھوں - 

ایک سالم انسانی تہذیب ان دو عناصر کے اختلاط و اشتراک سے 
بنتی سے ۔ آج کا انسان حض آج کا انسان نہیں ہے ۔ وہ اوائل تہذیب کے 
فطری انسان سے لے کر آج کے تمذیبی انسان تک سب کچھ ہے۔ 
انسانی زندگی کی رفتار کی ایک سمت متعین ے اور وہ ست ہے لاشعور 
ہے شعور کی طرف ؛ جذے سے تعقل و استدلال کی طرف ہ تخلیقی اصول 
سے تنظیمی اصول کی طرف ء تجسیمی و علامتّی فکر ے تبریدی فکر کی 


۲۵ 

طرف ؛ شعری طرز احساس سے سائینسی طرز فکر کی طرف ۔ لیکن 
ہم میں اوائل تہذیب کا انسان مرا نہیں ؛ پوری توانائی کے 
ساتھ زندہ ے ۔ 

ہم میں ماضی بھی ہے اور حال بھی اور اسی لئے ھمیں شاعری 
کی بھی ضرورت سے اور سائنس کی بھی ؛ اور ان دونوں غرورتوں کو 
پورا کر ہے ھی ہم مکمل اور سالم انسان بن سکتے ہیں ۔ ایسی صورت 
میں اگر تہذیب کی شعوری دیا ہماری زند پر زیادہ حاوی ھو جاۓ 
تو لاشعور ی جذیاتی دنیا توازن قائم کرنۓ کے لئے ابھر آئی ہے ۔ 

میرا جی سے پہلےکی شاعری کا جو انہیں ورثہ میں ملی ہۓ؛ سرسری 
جائزہ لیجئے تو اسے آپ چند مختلف شعبوں میں تقمیم کر سکتے ہیں ۔ 

)١(‏ آزاد اور ان کے قبیل کے دوسرے شعرا کی ٹیچرل شاعری 

() حا یق اور ان کے مدرے کی اخلاقی و اصلاحی شاعری 

(م) اقبال کی فطری ' سیاسی ' سماجی اور فکری شاعری 

(م) غزل کی تہذیبی شاعری 

آپ مجھ ے اس بات میں متفق ہوں گے کہ ؛ن تمام سختلف اقسام 
ی شاعری میں خارجی دئیا اور شعوری عنصر زیادہ حاوی تھے ؛ اور هر 
تھوڑی بہت اھمیت کا شاعر اپنے زماۓ کے قاری کے وجحانات کی نئفی 
کے بغیر نئی راہ نہیں نکال سکتا ۔ ظاہر ہے کہ ان رجحائات کے خلاف 
رد عمل ایسی صورت ھی میں ممکن تھا کہ خارجی دئیا ہے داخلی دئیا 
کی طرف ؛ تعقل ہے جذے کی طرف اور صنعت گری ہے خلوص اظہار ى 
طرف شاعری کا رخ موڑا جاۓ؛ ساتھ ہی ان تقاضوں کو پورا کرۓ کے 
لئے زبان اور بیان کے پیرایوں میں بھی تبدیی کی جاۓ۔ 

اور صرف اسی طرح تہذیبی توازن بھی سکن تھا اور ادبی ضرورت 
بھی پوری ہوتی تھی ۔ میرا جی نے یہی کام کیا۔۔۔-مگر میرا جی اس کام 
میں اکیلے نہ تھے ۔ عظمت اللہ خاں ء آرزو لکھ:وی ء اختر شیرانی اور 
حفیظ چالندھری یہ سب ایک نہ ایک طرح اسی قسم کا کام کر رھ 
تھے ۔ عظمت اللہ خاں ٭ خلوص اظہار اور روحانی واردات کے بیان اوو 
سادگی بیان کی طرف آگۓے تھے ۔ آرزو لکھٹوی ۓ بھی ساد زبان کو 
شعار تو بنایا مر اس سادگی میں پر تصنع ہو گئے اور اس طرج جس بات 


۲٣ 

سے بچنا چاہتے تھے اسی کا شکار بن گئے۔ اغتر شیرانی کے ود عمل کی 
<سمث بھی تقریباً یہی تھی ۔ انہوں ۓ یه کیا کہ نیچرل شاعری ہے 
وادی و کہسارء باغ و گلزار مانگ لئے اور روح ک گہرائیوں سے 
عذرا “ سلہلی؛ ریحانہ کو (جو تخلیقی اصولِ زندگ کی علامتیں بھی ہیں) 
تال کر انہیں فطرت کی نیرنگوں ے همکتا رکردیا اور اب جبکە فطرتی 
ٹیرنگیاں شہر کے ہنکاہے میں کھو گئیں ؟ اور عذرا ؛ سلمٹی اور ریحاند 
محض تخیلاتی اشیاء نہیں زندہ حقیقتیں بھی بن گئیں تو اختر شیرانی کی 
شاعری بھی گرد ہو کر رہگئی۔۔حفرظ جالندھری بھی غزل اور اقبال کی 
خطابت کی روایت سے کسی قدر باغی نظر آتے ہیں حالانکہ راسی روایت 
کے پروردہ ہیں ۔ زبان کا لوچ ؛ لہجے کی سادکی طبیعت کا اڑ یه سب 
چیزیں انہیں گیت کی روایت ہے قریب ترلے آتی هیں۔۔۔- احسان دانش کی 
شروع کی نظموں میں ترنم اور گیت ہن پایا جاتا ہے لیکن حفیظ ىِطرح وہ 
"ی غزل کی تہذیب کے جال میں پھنس کر رہ گۓۓ ۔ حفیظ تو غبر 
گیتوں کی روایت نے ممکنار بھی ہوۓ مگر احسان دانش پہلو بچا 

کر نکل گے ۔ 


مگر اثناع اللہ نے میرا جی کا روپ دھار لیا اور خود کو گیتؤں کی 
روایت یا ہوں کہیۓے کە هندی روایت میں رچا بسا لیا۔ اگر 
آپ چائیں تو اس تجزیہ میں بر صغیر کی آزادی کی جد و چہد؛ 
زمین سے محبت اور قومیت کے جڈھے کو بھی شامل کر لیجے ۔ 
قومیت کے جذے کی دو شکلیں ہوی یں ؟ ایک سیاسی اور دوسری 
تہڈھی۔گیتوں کی روایت عندوستای قومیت اور عندوستای تہذیب کے 
تصور کی ایک شکل ے۔ ساتھ ھی اس بات کو بھی پیش نظر رکھیۓ کد 
مبرا جی کے زماۓ میں معاشی ؛ معاشرتی ' سیاسی الجھٹیں بڑھ گئیں 
تھیں,جاگیردارانہ نظام :ایک عرصہ ہے سک رھا تھا ۔ تاجر بیٹہ 
طبتھ ن قوتوں کے ساتھ آگے بڑھ رھا تھا ۔ برانا نظام اتدار نے 
معاشی انظام' میں کھپتا اہ تھا ۔ جس کا انتج تھا ڈھی انجھنیں اور 
ے جار ۔ ایسے حالات میں تہذیب کا خارجی تصتع ' انسان کی چذباق 
زندگ سے رابطہ توڑنے لگتا ے - زند کے ینجر ہوے کا احساس ہوۓ 
لگتا ے اور پھر شاعر اور معاشرے کے تخلیتی ذھن زندی کے پیادی 


ے۵٢‏ 
تخلیقی سوتوں کی کھوج لگائۓ لگتے ہیں ۔ آپ چاہیں تو اس بات کو 
خارجی زندگی ہے فرار کا نام دے لیں ۔ مگر ایسا قرار ژندی کو زیادہ 
زرخیز بناۓ کے لیے عمل میں آتا ے۔ مطلب یہ ےکه پر تصنع تہذپبی 
زندکی کے معانی زندق کی خشک سای کے ہیں ۔ اور تصخع کی نقی ھیشد 
خلوص جذبات ہے ۔ وہ جذبات جو انسای روح کی گہرائیوں ہے پھوۓ 
ہیں ٴ اور ان کی تمام سادہ و معصوم شکلیں اگر صنعت شعری کے حوالے 
ہے معرض اظہار میں تہ آئیں تو گیت بن جاتی ہیں ۔ اصل انسائی فطرتء 
خارجی قطرت سے ھم آھنگ ہو جاتی ہے اور گیتوں میں انان تہڈیی 
کی شعوری دنیا کا لیادہ اتار کر فطرت کی معصومیت سے ھەکنار هو جاتا 
ہے ۔ گیتون میں استدلال نہیں ھوتا اور بقول میرا جی آپ ؛* کیوں “٥‏ 
اور '” کیے ۶“ نہیں پوچھ سکتے ۔ 
مجھے احساس ہے کہ میں آپ کے سام بڑی بوچھل باتیں کر رھا 
ہوں ۔ لیجئے میں اب ان تمام فکری و عقلی باتوں کی نفی کرتا ھوں 
اور توازن کی خاطر آپ کو میرا جی کا ایک چھوٹا سا گیت سٹاتا ھوں : 
یچ بھیج سندیسٔے اپنے مجھے بلاۓ والے 
ہے را کید کو کی مڑڈلت 
ساگر نینوں کا سوکھے من کا سونا بہہ جاۓ 
بیتے سکھ سب یاد آجائیں من چٹکی میں مملیں 
ے بس من کچھکر نہ سکےاورتڑپ تڑپ رەجاۓ 
دل کو سکھ دینے والے دل کو تڑہاۓ والے 
بھیجچ بھیج سندیسے اپنے مجھے ستاۓ والے 
مل میں مجبوری ہے پر سندیسے تو آئیں 
برہ اگن بھڑکائیں من کو تیرا نام جپائیں 
تیرا نام جپائیں من ک وکیا کیا سکھ پہنچائیں 
آشا ایک ہے اب سندیے آئیں ؛ آئیں ؛ آئیں 


رق 


